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بول وور 


حصيد الديت الكرصاناي 


الفكر الا سماعيلي في عصر الحاكم بأمر الله 


سيف الدين القصير 


+» 


نمهیاد 


غرض هذا الكشاب تعريف قراء الإنكيلزية مفكر إسماعيلي وكاتب 
کبیر من زمن الإماہ - الحليفة الفاطمي» الحاكم بأمر الله الذي حكم من 
سنة ۹۹٩/۳۸۹‏ وحتى سنة .٠١۲۱/٤١١‏ كان حميد الدين أبو الحسن 
أحمد بن عبدالله الكرمائي» إذا ما استخدمنا اسمه كاملا شخصية 
هامة في الدعوة (أداة التعليم والدعاية في الحركة الإسماعيلية) من تلك 
الحقبة بحيث يستحق الاعتراف به لوحله لدعمه لإمامه ودفاعه عنه. 
وبالإضافة إلى ذلك يبقى الكرماتي» على كل حال» تمن امتلكوا ذهناً 
نظريا ذا عبقرية عميقة ساعدته في آن معا على الفهم الكامل لأفضل 
الأعمال الفلسفبة والعلمية العربية في زمنه» وصياغة مبادنها بطريقة 
جعلنها مفهومة من ناحية تعاليم الدعوة. وبعد كتابة الكثير من الكتب 
والرسائل التي تضمتّت مزجا مبهرا بين الدين والفلسفة. اخنفى أخيرا ولم 
يعد يذكر إلا من خلال هذه الكتب فقط. إن كتب الأخبار والتواريخ تقف 
صامتة تجاهه. وفي الحقيقة ليس لدينا الآن معلومات حول حياته سوى 
تلك التي دونها بكلماته مباشرة. ومع ذلك؛ فنحن على علم بأنه کان 
أول الدعاة الإيرانيين الشرقيين العظام الذين وجدوا مقرأ لإاقامتهم في 
القاهرة. عاصمة الفاطميين. 


ونحن متأكدون بدرجة مقبولة بأنه قد تم استدعاؤه إلى هناك من قبل 
رئيس دعوة الحاكم الْعبْن حديغاء وأن علمه کان له ثأثیره وروعته حتی 
في ذلك الوقت» وأن شهرته أخذت تتنامى عقب ذلك. والإسماعيليون 
الذين أتوا من بعده بزمن طويل والذين نظروا إلى تلك الفترة مالوا نحو 
رؤيتها بشكل أساسي من خلال ما دمه الكرماني من علوم ومعارف. 
نه پبدو وکأنه قد حدد أفضل ما في عصره» وأنه تراثه الدائم. وعلی 
ارغ من انا رت ان أكثر حول عهد الحاكم. والكثير من الأحداث 
التي وقعت إبانه في مصر وفي آفاکی کف وجزء صغير منها له علاقة 
بالكرماني؛ من خلال أدبيات الفكر والعلوم في تلك الفشرة؛ إلا أنه لم 

را م ری ی اع ف ا و و 

ولذلك. فإنه من المناسب وبشكل مؤكد اعتباره ناطقها الرسمي» واعتبار 
أعماله أرقى إنجازاتها. 

ولو كان الكرماني مجرد داعية نشيط للدعوة الإسماعيلية ولم يكن 
مؤلف كتب عقائدية ذات تأثير عميق» لرا كان سيتعرض أكثر للاغغال 
والتجاهل. وكونه قد ساهم في إنشاء وجهة نظر علمية تضاهي أكثر ما 
یکون فکر معاصره ابن سینا وکان مشلا لها > فذلك يجعله ذا سحر 
مزدوج. لكن من عجائب التىقادير أن الدراسات الحديشة ا 
الإشارة عَرّضا إلى أهميته في كلا الجانبن: أي باعتباره داعية بارزا. من 
جهة؛ ورجل دين رئيس ضمن إطار التقليد الفلسفي الاسلاميء من جهة 
u‏ وقد جرى تصقيق أعظم أعمالهء راحة العقل» من قبل عالمين 
مصریین هما محمد کامل حسین حسين ومحمد مصطفى حلمي ونشر في القاهرة 
في وقت مبكر يعود إلى سنة ٠۹۵۴۳‏ من قبل الجمعية الاسماعيلية في 


بومباي (بالتعاون مع ي.ج بریل). وفور صدوره» ثم الاعتراف بتعقیداته 
الطاغية وبصنعته وصعوبته الناجمة عن ذلك. وعلى الرغم من أنه نال 
بعض الاهتمام والملاحظة. الا أنه بقي يجنذب قليلاً من البحث الجدي. 
و الط عر ار اتر من كه ورسائه في ال ك اللفة :إ9 
أن عدداً قليلاً من الباحنين كان راغب في القيام همة عسيرة لفك رموزه 
وتقويم وبالتالي شرح صنائع ذهنه کما ظهرت في کتاباته فُرادی أو في 
مجمل فکره بشکل عام. , 
غير أن هذه ال حالة المؤسفة لم تلبث أن تغيرت؛ وتغيرت بشكل مثير 
مع نشر کتاب لدانیال دو سمیت بعنواڻ: la quietude de 1'in{ellect‏ 
ne'oplatonisme et gnose ismallienne dams IJ'ouvre de Ha-‏ 
mied al-din al-kirmani (xe/xles).‏ 
سنة ۱۹۹۵. وعلى الرغم من أنه سبق لدو سميت أن كتب بضع 
مقطوعات تناولت الكرماني في وقت مبكر, إلا أنه قدم الآن دراسة 
شاملة وهامة جدا لفلسفته ولإطارها ومصادرها. وشكل هذا الكتاب ؛ 
أخبراً» مساهمة مؤثرة حقاً تسعى إلى الفهم العلمي للكرماني؛ وهي 
دراسة استحقها منذ زمن› لكنه لم يلقها. ومع ذلك هناك المزيد مما مکن 
بل يجب قوله حوله» على الرغم من أن أعماله لم تطبع بكاملها؛ وأن 
العديد من تلك التي نشرت ظهرت وهي تعاني من مشكلات نصية 
وعيوب كبيرة. وهناك أيضا قضايا تفسيرية هامة قاماً تتعلق بفكر 
الكرماني وبكيفية تصنيفها. وقد قام دو سميت في آن معا بوضع بوذجم 
علمي رائع لتقويم ما قاله الكرماني في كتبه واقتراح؛ في اثناء ذلك 


أيضاً طرقاً لفهم فکره تضمنت تفسیرا سیکون هو بحد ذاته محرضا 


E 
وليس هذا الكتاب» على كل حال هو المكان المناسب للانخراط في‎ 
تفاصيل وتدقيقيات ضرورية لمثل هذا الجدل العلمي. إذ يبقى الكرماني‎ 
مجهولا إلى حد كبير بالنسبة لقارئ الإنكليزية ومسؤوليتي الأكشر‎ 
إلحاحا هنا تكمن في إعطاء ء معلومات حول هذا الرجل وأعماله. وتقديم‎ 
- دلیل لفكره بطريقة تجعل الآخرين - المتخصصين والهواة على السواء‎ 
قادرين على متابعته وفهمه. ولذلك أجّلنا ا معا جة الشاملة من أجل‎ 
تقدیم تعريف وعرض أولي للحقائق ق والأفكار الأساسية. وطبقاً لذلك.‎ 
ب الكتاب الحالي هذا الداعي الكبير باعتباره عضوا في الدعوة‎ 

الإسماعيلية ويحاول شرح فكره بعمومية. . وغرضه مشابه لدراستی 
لسلف الكرماني الهام» اف بعقسوب السجستاني e‏ 
السلسلة ذاتها. ٠‏ لكن من سوء الحظ أن قرا ء ذلك الكتاب سيجدرن أن 
ا منهج المطلوب هنا مختلف كثيرا. فبالنسبة للسجستانى» توفرت كمية 
لابأس بها من الدراسات السابقة التي كان معظمها من عملي. . وفي هله 
الحالة لم أكن على أنسة باموضوع فحسب» بل وأسست له قاعدة کن 
البنا کک بحد. وما أن كتبي ومقالاتي السابقة عن السجستاني 
تضمنت؛ على سبيل ا مال بناء كاملاً من توثيق النصوص. فقد قررت 
آنه بالإمكان محاولة تقديم تفسير جديد له دون إثقال القارئ بصفوف 
طويلة من الحواشي شي الي تصرف الانصباه؛ أو بدقائق البحث العلمي 
الأخرى. أما بالنسبة للكرماني» فإن هذا الأمر ببساطة غير مكن. 
فالكثير نما يشكل مرحلة متقدمة اک زی أرغب في القفز إليه 
مباشرة فيما بعد لا جد له اساسا هنا ٠‏ وبغض النظر عن بدايات دو 


سميت القيّمة. فإنه لا بد من إضافة العديد من المراجع والتفاصيل لدعم 
ما أعرضه. وقد حاولت. مع ذلك أن أحفظ في ذهني واجبين توأمينء 
أحدهما تعلق بال بير العالم الذي يطلب معرفة مصدر المعلومات التي 
أوردها . والآخر يشعلق بالقارئ الأقل خبرة الذي يود معرفة المزيد حول 
عهد الحاكم وحو مؤيده المتحمس,» الداعي العظيم ورجل الدين ا لمتفلسف 
الكرماني؛ الذي استطاعت كتاباته أن تحده بطريقة رائعة الفكر 
الاسماعيلي في تلك الأزمنة الخطيرة قببل ألف عام. 

لقد تلقيت. أثناء كتابتي لهذه الدراسة, المساعدة من عدد من 
الزملاء والمساعدين الذين يسرني أن أتوجه إلبهم بالشكر؛ وتسجيل 
الاعتراف بفضلهم. وبادئ ذي بدء» فإنني مدين بدين خاص من العرفان 
للدكتور فرهاد دفتري الذي استجاب لعرضي بإضافة كتاب عن 
الكرماني إلى هذه السلسلة ورعاه حتى وصل إلى اللمطبعة. وقشدمت 
ملاحظاته واقتراحاثه مساعدة مؤكدة لتحسان النص في عدد لا يحصى 
من النقاط. وكذلك استفدت من قراءة مغأنية للمسودة المبكرة من قبل 
البروفيسور زين قاسم من جامعة بومونا الذي غالبا ما حافظت معرفته 
بامشكلات الفلسفية في الأدب الإسلامي» ولا سيّما الاسماعيلي؛ 
وحساسيته تجاه دقائق لغتهء على إبقاء كلماتي داخل حدود المعقولية. 
وفي معهد الدراسات الاسماعبلية» خضعت النسخة المخطوطة لراجعة 
شاملة أحسد عليهاء وحررث مهارة نادرأ ما نجدها هذه الأيام. ومن 
ضمن أولئك الذين ساهموا في هذا العمل؛ علي توجيه الشكر إلى قطب 
قاسم الذي استفسر عن العديد من إثباتاتي الغامضة أو ذات الحماس 
الزائد وكشيرا ما أجبرتني اةتراحاته على إعادة النظر في نقطة حرجة» 


يما جعل العمل النهائي أفضل بكثير. 

أما هنا في شیکاغو. فقد كانت المساعدة التي قدمها البروفيسور 
فاروق مصطفی . الذي طلبت منه ترجمة بعض المقتطفات من كتابات 
الكرماني؛ ل تفدر بشمن. وبالمنل» فقد ور بروس كرغ وطاقمه في 
مكتبة جامعة شيكاغو الكثير من الدعم الذي كنت بحاجة إليه. وعلى 
الرغم من أن العديد من الأعمال التي أشرت إليها في الحواشي مطبوعة 
ومتسوفرة على نطاق واسع» إلا أن عسددا منها لا يزال مخطوطا 
ومصادري في هذه الحالة كانت مجموعة الهمداني وجامعة طوبنجن 
ومكنبة بومباي ومعهد الدراسات الإسماعيلية. وعلي توجيه الشكر إلى 
أولئك الين سلوا وصولي إلى نسخ من تلك النصوص. 
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االخصك اتوك 
الامام والداعص 


مقدمة 

كان الخليفة الفاطمي. الحاكم بأمر اللهء يباشر الحكم شخصياأ إلى 
أبعد الحدود » ويز بالانشغال الشديد في جميع جوانب الحكومة المدنية 
والقيادة الدينية. أكثر من أسلافه على مدى قرن وبالتأكيد أكثر من 
تلاه» وها أنه تولى الأمر صغيرا لم بتجاوز السادسة عشرة فقد كان 
يجاهد داثماً ليشبت نفسه أمام جمهور المتنفذين الذين كان من الطبيعي 
لهم أن يسعرا إلى حجبه وإبعاده عن المسؤوليات التي كانوا يعتقدون 
أنها منوطة بهم من دونه لکنه كان ينجح دائماً في الوصول إلى قلوب 
الشعب الذي ی أحبه وتعلّق به؟ كان شعبي الحكم شديد الكرم يبعث الهيبة 
ا ف و كان ليس له بعك التب ثد يباديه. ومع أن 
معاصربه رهوا له بطموحاته الرائدة ومحاولاته الستمرة لتصحيح 
وتسان الحياة الاجتماعية والاقتصادية لرعيته لکتهم سجلوا عليه 
كثيرا من المآخذ الني اعتبروها أخطاءٌ أو ضلالات. لقد عانى الأسياد 
من سخطه راحتقاره لهم؛ کثیر منهم فقدوا أوراحهم وأموالهم معا 
فاسعأثرك قصصهم باهتمام المؤرخبن والإخباريين» مع وجود عدد من 
التحولات والعقبات في مسيرة حكم الخليفة. لكن لم يتطرق لوصفها 
أحد ولم يفسرها الذين شهدوا الأحداث ولا الذين كتبوا عنها فيما 
ا 


لكن العهد كان شديد التحمس للفهم الإسماعيلي للاسلامء وللدعوة 
التي طورته وعلمته للناس. والحاكم نفسه كان شخصية استقطبت 
الشيعة في كل مكان حتى لنجد العامة في بغداد يتظاهرون منادين 
باسم الخليفة الحاكم ويفضلونه على الخليفة العباسي آنذاك» مع وجود 
اختلاف في هذه الصورة: فهي من جهة تظهر صورة الإمام الذكي الذي 
بعث الولاء والإجلال في نفوس الناس. صورةً لا نكاد نجد لها ذكراً فيما 
بقي لنا من وثائق. ومن جهة أخرى نجد صورة أكشر قتامة تدلس» في 
أسواً حالاتها » على الإمام وتنسب إليه إصدار مراسيم وقوانين مستنكرة 
لا تصدر إلا عن معتوه؛ أو أنها - أي الصورة - وفي أحسن الأحوالء 
تعبر عن الدهشة والاستغراب وكأن العالم لم يشهد لها مشيلا من قبل' 
ولن تشكرر مرة أخرى. وليس من قبيل المصادفة ولا من خلال الحقشد 
والضغينة أن لم تعرف العصور اللاحقة كيف تستغل الوثائق والسجلات 
التي وصلتها من تلك الفترة الفريدة. 
إن مسألة فهم فترة حكم الحاكم أو تقديرها بشكل مناسب لم تكن 
مجرد أمر مشير للحيرة بالنسبة لغير الإسماعيليين. الذين كان عداؤهم 
الطبيعي لحاكم إسماعيلي يساهم في جعل أية رواية عن نشاطاته أكثر 
قتامة. كما أنها أثرت بعمق على أولئك الأكشر إخلاصا للاإمام؛ وهذه 
حقيقة تظهر بوضوح في الرسائل المعاصرة لتلك الفترة. ومغل أية هيئة 
- إدارية (بيروقراطية)ء فقد توقعت «الدعوة» أن تسولى القيام بدور 
وسيط بين الإمام الذي يقودها بموجب هداية معصومة ومأذونة إلهيا وبين 
المؤمنين العاديين الذين قطعت الدعرة لهم العهد بالتعليم والرعاية. 
وواضح جداء على کل حال» أن المؤيدين المتحمسين للامام وجدوا المسألة 
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مقلقة لأنهم لم بتمكنوا من إدراك قيادته وفهمها بالطريقة المألوفة 
سابقا. ومال الدعاة بالطبع إلى الاستدلال على سلطتهم الخحاصة 
واستخلاصها بأنفسهم» لكنهم اكتشفوا أن إمامهم لم يكن ليستجيب 
في هذه الحالة الخاصة لرغباتهم. إنه لن يسمع لهم بالسيطرة عليه بعد 
الآن بدرجة لا تقل عن رفضه السماح ينل ذلك لرجال إدارة امبراطوريته 
أو جيشها أو علمائها أو نخبها ولا حتى لعامة الناس في مجال 
سيطرته. لقد كان (الخليفة) الجاكم من ناحية جدلية» وبغض النظر عما 
يكن قوله عنه. الحاكم الأقل اعمادا أو الأقل خضوعاً لستشاريه 
الخاصبن ومعاونیه وخدمه وتابعیه. 

ولدينا بخصوص هذه الفترة روایتان معاصرتان غنيتان بتفاصيلهماء 
وکلاهما کتبا من قبل مراقبین أقاما في مصر لب ۴ قت على الأقل. 
إحداهما «تاريخ» بحیى الإنطاكي» وقد کتبها مسحي كانت له بعض 
الصلات الشخصية مع أفراد من دائرة النخبة الداخلية للحاكم حتى زمن 
مغادرته مصر إلى إنطاكية سنة .٠١١۳١/٤٠١ ٤‏ والاخرئ لامش غير 
إسماعيلي يدعى المسبحي» الذي من المؤكد أنه كان من أهل الداخل هو 
نفسه» وكان بإمكانه بل وحادث الخليفة شخصياً في بعض المناسبات. 
ومن سوء الطالع أن الرواية الأخيرة قد فقدت في معظمها ما عدا بعض 
القتبسات التي تظهر في تابات مؤرخين لاحقين. وعلى الرغم من أن 
كلا المصدرين هامان جدأ, بل ولا هكن الاستغناء عنهماء إلا أننا لا نجد 
في أي منهماء وهذا أمر مفهوم؛ رواية كاملة أو حنى صحيحة بخصوص 
أعمال الدعوة الإسماعيلية أو البعد الديني الكامن وراء سياسات الحاكم 
بأمز الله رالغات الصادرة عت . 
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وفي البحث عن مغل هذه المعلومات لا بد من الالتفات إلى سجلات 
الدعوة ذاتهاء وهي التي قبل على كل حال لأن تكون صعبة الإدراك 
بسبب اعتماد السرية في عملهاء ولا سيما في النشاطات والمواقف خارج 
مجال السيطرة الفاطمية على نحو خاص. بيد أنه کان بإمكان المؤرخ 
الطيبي ادريس عماد الدين.؛ من القرن التاسع/ الخامس عشر» عندما 
أف كتابه «عيون الأخبار »() - وهو تاريخ شامل للأئمة الإسماعيليين 
- عقب ذلك بعدة قرون؛ کان بامکانه العثور على عده من البلاغات من 
تلك الفترة إضافةء وهذا هو الأهم إلى أعمال الداعي ا لمعاصر حميد 
الدين الكرماني الذي يلخص. أكشر من أي مثل آخر للدعوة. المنجزات 
العظيمة لذلك العصر في نظر إدريس على الأقل. 

كان الكرماني منافحا موهوياً فکرياٗ وفعالاً في دفاعه عن الحاكم؛ 
شخصيا لم يقصر أبدا في الدعوة إلي إقامته والدفاع عنها ٠‏ سواء ضد 
الأعضاء ء المترددين والمنشقين عن الدعوة ام ضد الؤسسة التي ثقف وراء 
البوبهيين أو الشيعة الاثني عشربة في عراق العباسيين. يضاف إلى ذلك 
أن الكرماني. الذي كانت معارفه وماثره العلمية تكافئ معاصريهء با 

فيي ذلك الفيلسوف أبن سيناء وقد مارس في الواقع دوراً هاما في مصر؛ 
وفيي الذات عاصمة الامبراطوريةء إبان لحظة صعبة ومضطربة في 
السنوات الحتامية لعهد الحاكم. . وعلى العموم ٠‏ رما کان إدربس محقاً فی 
تقدیره للاأمر؟ ؟ فكل من الحاكم ومناصره العلامة الكرماني ينتميان لفترة 
واحدة. وفيما وصلنا من وثائق وسجلات» حيث الكثير من العلوماث 
مهما تكن محددة ومفصلت تعکس التردد ا أو العداء ء الصارخ» 
جد أن كتابات الكرماني. الذي کان شاهد شمان بجا رأبد بشکل 
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رئيس من وجهة نظر إسماعيليةء بل وريا المصدر المعرف لعصر بكامله. 


أزمة في الد عوة ووصول الكرماني: 

بالنسبة للفاطميين؛ لم ينفصل الدين عن الدولة إطلاقاً. وارتہطت 
الجاذبية الدينية للدعوة الإسماعيلية من حيث طبيعتها بالإمامة. ومن ثم 
بخلافة الإمام القائم بالأمر أيضاً. ومن حيث الممارسة» فقد فْوّض الحاكم» 
ويعود ذلك في جزء منه إلى الأسلوب الذي تطور في ظل والده وجدهء 
وظيفتبن رئيسيتين إلى شخص واحد: وظيفة الدعوة مثلة منصب داعي 
الدعاة. ووظيفة القضاء مثلة منصب قاضي القضاة“). وطبقا لذلك, فقد 
تم دمج هذين الجانبين للحكم الفاطمي في منصب واحد. لقد كان على 
قاضي القضاة عقد المحاكم وترؤس الشؤون القانونية للامبراطورية؛ وقام 
في الوقث نفسه. باعتباره داعياً للدعاة. بإدارة البرنامج التعليمي ونشر 
الدعوة ما رب عليه هناء في حده الأدنى» ظهوره الشخصي لقراءة 
الدروس على المؤمنين أثناء انعقاد «مجالس الحكمة» الأسبوعية, التي 
كانت تتكرر» من باب الضرورة أحياناً. لجمهورين مختلفين أو أكثر من 
الحضور في الأسبوع نفسه. يضاف إلى ذلك وبالمقابلة مع وظيفته 
كقاض للقضاة. فقد ترأس بصفته داعياً للدعاة مجالاً أوسع بكثير لأن 
الدعوة كانت قد نظرياً؛ ورا فعليا إلى جميع أراضي الإسلام؛ بل 
وحتى إلى مناطق خضعت لأعداء الفاطميين. 

وقد شغل هذا المنصب المشترك؛ منذ بداية عهد الحاكم أبناء وأحفاد 
القاضي الكبير النعمان (ٿت .)4۷٤/۳۹۳‏ الذي شکلت کتبه ورسائله 
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المنهاج النموذج والمادة امصدر لدراسة الفقه الإسماعيلي» إضافة إلى 
التاريخ المدون للحكم الفاطمي نفسه. والمرجح تامأ هو أن الفقه 
الإسماعيلي. بالمقابلة مع مسائل العقيدة الأخرى كعلم الكلام» كان في 
أذهان أرلتك الاس ذا أهة عطي نة لذن اريت رانك كار 
عملهم كقضاة في محاكم القضاء وكمعلمين أو دعاة في «مجالس 
الحكمة» الأسبوعية. حيث كان يجري تعليم العقيدة الإسماعيلية. 
متوافقاً طالما أن الدورين المنوطين بهما لم يكونا مشنافرين. وبالنسبة 
لهم؛ ما كانوا يعلمونه لجمهور من الحضور الإسماعيلي اشتمل أيضا 
على جوانب من الشريعة أو تفسير لها. 

وحتى بعد قيام الإمام بعزل هذه الأسرة من القضاة وإعدام العديد من 
أفرادها - لأسباب فهمها غامض. لكن رها تضمتّت فساداً من أشكال 
مختلفة - وقطع بذلك سيطرة عشيرة القاضي النعمان على هذا المنصب. 
فقد عين فقيهاً إسماعيليا مخضرما آخر؛ هو الفارقي لهذا الدور 
المزدوج. والحقيقة أن الضارقي قد بذل محاولات نشطة للقيام بكلتا 
المسۇروليتىن. فهو لم يجلس للقضاء في المدينة القدية. الفسطاط. 
فحسب» بل ويعقد عدداً وصل إلى خمسة مجالس أسبوعياً بصفته 
داعي وكانت هذه المجالس تلتئم في العاصمة الجديدة القاهرة فقط. 
وکان لؤرخي تلك الفشرة ملاحظاتهم حول صدق حرارة السكان الذين 
استجابوا لمجالس الحكمة بحماسة شديدة. وراج عدد حضرر تلك 
التجمعات ينمو باضطراد» وبدا واضحا أن الرسالة الإسماعيلية - با 
رافقها من إخلاص للحاكم كإمام - كانت تلقى ترحيباً مؤبدا على نطاق 
واسع. 


لكن على الرغم من هذه السياسة والنجاح الظاهر لمتولي منصبي 
قاضي القضاة وداعي الدعاة في تطوير الإسماعيلية إلا أن الإمام عبر 
في عدة مناسبات عن عدم رضاه عن الدعوة - بالشكل الذي ادارها فيه 
هؤلاء الرجال - وعن أدائهم للأشغال العامة. والحالات الأكشر خطورة 
انتهت بالطرد من المنصب في كل مرة. وكما هو الحال مع أمغلة أخرى 
ثل هذه الأفعال. فانه من المستحيل نقريباًء إذا ما أخذنا نزرة معلوماتنا 
بعبن الاعتبار» القيام الآن بتفسير ما حدث ولاذا حدث. غير أنه يكن 
للشخص. وعلى أساس من بعض التلميحات الخاصة في المصادر 
التخمين بأن أولئك الرجال موضوع الكلام حاولوا؛ كما فعل آخرون في 
ظورف مشابهة. اقتطاع مجالات نفوذهم المستقلة الخاصة أو الانضمام 
إلى شخص آخر كان في ذهنه مغل ذلك الهدف. وطبقا لهذا التفسير. 
وما كان الإمام محقاً في النظر إلى مشل تلك الأفعال باعتبارها عدائية 
وقردية والقائمين بها خونة. بضاف إلى ذلك أنه وجد على الدوام توتر 
خطير بين الخليفة وبين مثاي تلك الأسر القوية كتلك التي للفارقي 
رالنعمان وجوهر الصقلي وغيرهم. ومع ذلك فإن الأمر لا يزال من باب 
الظن والتخمين". وما هو محدد أكشر, الخطوات التي اتخذها الحاكم 
بالفعل في أعقاب تلك الأزمات» ولا سيما في ردة فعله على آخر واحدة 
منها - نهاية دورة خدمة الفارقي قاضياً للقضاة وداعيا للدعاة. 

كان الإمام قد أغلق مجالس الحكمة عدة مرات قبل اختلافه الأخير 
مع الفارقي؛ لکن في کل مرة كانت المجالس تستأنف بالنتيجة. وفي 
وقت متأخر من رمضان ٠١٠٤/٤٠٤‏ أقدم على إغلاق مجالس الحكمة 
مرة أخرى. نحن لاأ نستطيع معرفة سبب ذلك بالضبط. إلا أنه أقدم على 
إعفاء الفارقي من منصبه بعد ذلك بأشهر قليلة وأمر بإعدامه. ومن 


الضعت تقرير ما إذا كان قد انزعج من الأسلوب الذي نفذت به المجالس 
من الفارقي نفسه تحديدا آم من کلیهما معاً. لقد كانت جرية الفارقي 
خطيرة حقاً على كل حال. 

فی هذه المرحلة من حكمه؛ واجه الإمام مزيدا من التناقض الذي 
ره فا ر باشعا ی لعن ارا التي 
فرضتها عليه ومن ضغوطات الحاشية التي كانت تعمد إلى تقييد 
خرقه الشتخصة وكان بحلول ذلك الوقت قد تخلى عن ارتداء الملابس 
الك لاخر ال الحاصة منصبه وتبنى أسلوبا بسيطاً في زيئغه. 
وركب حماراً أثناء خروجه في جولاته العامة محاطا بعد قل م 
الغلمان والمحشم. ومع ذلك فقد زادت مرات حروجه» التي كان العديد 
منها بتم ليلا إلا أنه أصر أيضا خلال سنتي ١٤-٤١۳‏ ؛/ A‏ 
۰۱٤‏ على سبیل المال؛ على الركوب في شهر رمضان إلى کل وار 
من المساجد الجامعة الأربع أيام الجمع المتتالية ليصلي فيها مع الناس. 
وکان يتوقف ار خارجاً من القصر وعائدا إليهء مراٽ عديدة 
لتلقي طلبات استرحام من العامة والتحدث معها. وفي إحدى الجمع من 
سنة ٤٠٤‏ هھ أمضى وقتا طال كشيراً وهو يتحدث مع الناس العاديين 
ريضحك معهم بحيث استغرق منه ذلك طوال فترة بعد الظهر ليعود إلى 
القصر, علماً بأن السافة إلى المسجد كانت قصيرة جد 

لكن رغبته في تمكين الناس من الوصول إليه كانت متعارضة بشكل 
واضح مع المحافظة على استقلاليته. وكان قرابة ذلك الوقت أن حاول 
تعيين أبن عمه عبد الرحيم بن الاس وليا لعهده. رها بأمل أن يقوم 
الأخير بتحمل بعض من امطالب الشقيلة التي كانت تضغط على وق 
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وطاق قفي إخدن الرات اضر مروا شل مل الال أ مرد 
رفع جميع المظالم وطلبات الاسترحام إما إلى ابن عمه ذاك أو إلى 
القاضي الفارقي بدلا من نفسه» والظاهر ان ذلك الإجراء لم يحقق الفرج 
للناس كما كان يأمل عا دفعه إلى التخلص من الفارقي. بعد ذلك بفترة 
قصيرة في الوقت الذي عزل فيه العديد من أصحاب المناصب الهامة فى 
افر و اعلق ما اة ٠‏ 

وأقدم الحاكم عقب ذلك على محارلة بمارسة الحكم شخصياً ما خلا 
خدم قصره؛ وهذه حالة تبدو أكثر تناقضاً مع رغبته الظاهرة في أن بكون 
حرا امسؤولبات العامة التي لا تنقطع. وما كان أكثر خطورة في 
ظل تلك الظروف هو منصب قاضي القضاة, المركز الذي لم يكن 
بالإمكان تركه شاغرا لفترة طويلة. غير أنه مضت أربعة أشهر قبل أن 
يعين أحدا لذلك المنصب. وقام خلال تلك المدة باستشارة الأشخاص 
الأكثر ثقة لديه» ومن بين هؤلاء كان أبو الفضل جعفر, وهو عالم ضرير 
اشتهر في علم النحو والمعاجم وأطلق عليه لقب «عالم العلماء». وعينه 
ليدرس في دار العلم» وهي الأكاديية التي كان قد أسسها قبل تلك 
الفترة بعقد من الزمن". وأوصى أبو الفضل جعفر بأن أفضل مرشح 
لنصب قاضي القضاة هو ابن أبي العوام الفقيه الحنبلي صاحب الخبرة 
الطويلة بالقضاء المصري. واستجاب الإمام بإيجاب لذلك الاقتراح على 
الرشم هن أن ابن أبي العوام لم يكن إسماعيليا. وأصبح منصب قاضي 
القضاة بهذا التعيين - الذي كان ناجحأ بدرجة كافية جعلته يستمر حتى 
وقت كاف من العهد التالي - بحتله شخص غير مؤهل لشولي 
مسؤوليات الدعوة بل وعازف عنها. وفيما بتعلق بالأمور الشرعية» فقد 
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نص الإمام مشترطا وجوب جلوس أربعة من خبراء الفقه الإسماعيلي في 
دار القضاء إلى جانب قاضي القضاة الحنبلي ذاك من أجل تغطبسة 
القضايا التي تقدم وتستوجب استعمال الفقه الإسماعيلي. أما الدعوة 
فكانت تستوجب حلا مختافا؛ ومن المؤكد أنه لم يعد بالإمكان تركها 
مرتبطة في جوهرها بالأمور الإدارية للفقه حتى بدراسته. 

واختار الحاكم للدعوة أحد المساعدين الموثوقين والمستين. رجلا عرف 
على نحو غير دقیق باسم أبي منصور ختكين الضيف. المعروف أيضأ 
بنسبته العضدي. وهي نسبة اكتسبها من خدمته السابقة للأمير البويهي 
عضد الدولة. وخلافا لأسلافه» فلم يكن ختكين ينتمي إلى جماعة 
القضاء. وقد سبق له أن تولى مرة إمارة دمشق للفاطميين لفخرة وجيزة. 
وقيل إنه كان يعرف سورية جيداً من خلال خبرة شخصية تجمعت له هناك 
ومن توليه لراسلات الإمام مع تلك المقاطعة. وكان ختكين هو من لفت 
نظر الحاكم لأول مرة إلى ما يجري في كنيسة القيامة من مارسة للتدجيل 
والضلال الأمر الذي أدى إلى حادثة هدم تلك الكنيسة المشهورة في 
القدس. وكذلك» عندما بعث الإمام برجاله فيما بعد لفتع منزل الإمام 
الشيعي المبكر. جعفر الصادق (ٿ۸٤١/١٠١۷).‏ في المدينة واستعادة 
محتوياته فقد أوكل المهمة برمتها إلى هذا الرجل ووضعها تحت 
إشرافه. من هذه التفاصيل» وأخرى غيرها» تظهر صورة ختكين كرجل 
قادر تماما وخادم مخلص بلا نكران. وعلى أية حال ما إن قام الحاكم 
بفصل الدعوة عن القضاء حتى كان ختكين من تولى مسؤولية الأولى 
واستؤنفت مجالس الحكمة في نهاية الأمر بعد انقطاع دام عدة أشهر؛ 
ورا كان ذلك في نهاية سنة ٠١٠١/٤٠۵‏ أو بداية ٠١٠١/٤١١‏ في 
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أغلب الأحوال. 

للك ان عادد تان الدع الحلية, أف القاف افلن 
هناك من إشارة إلى أن الدعوة في الخارج قد توقفت أو انقطعت) - قد 
بکوڻ بوشن بها في كلك الفترة وان حطرة ريس فيه فمك وضرل 
الكرماني إلى القاهرة. وفي مطلق الأحوال» فإن حتكين نفسه هو من كان 
مسؤولاً عن وجود الكرماني هناك بل هو من کان قد استدعاه من أجل 
ذلك الهدف القائم في ذهنه. لكن ليس هناك من طريقة تقريباً لمعرفة 
ماذا كان في ذهن الحاكم أو في ذهن داعي دعاته الجديد. فا معلومات 
الوفرة في تواريخناء ولا سيما تلك التي تأتي من تاريخ مسحي 
الضخم؛ تبدأً بالشح مع نهاية سنة ۵ ١٤ه.‏ وبروي يحيى عدداً قليلاً من 
الحقائق الشمينة من سنواتٽت لاحقة. لكن تلك السنوات الختامية للحاكم 
عموصا. أي من سنة ٤۰١‏ إلى ٤١١‏ لم تجر تغطيتها بشكل مناسب. 
في ظل تلك الظروف» من المهم جد أن يقوم الكرماني نفسه على وجه 
الخصوص بنوفير ما يشكل معلومات شاهد عيان خطيرةء ولو لم يكن 
من باب النية لحفظ التاريخ أو تدوينه. 

والشيء الأكشر تأكيدا هو أن الكرماني سبق له أن كان بحلول سنة 
٠١١ ۵‏ مؤلفا لأعمال إسماعبلية له شهرته واحترامهء وأنه احتل 
مناصب رفيعة في الدعوة الحخارجية. ولا بد أن كتاباته السابقة دفاعاً عن 
إمامة قد لاقت الشرحيب في القاهرة. وكتب بعد قدومه إلى القاهرة 
دفاعاً قوياً آخر عن تلك الإمامة مؤكدا استمرارية الخط الفاطمي لأجيال 
عديدة تالية. وقد أطلق على هذه الرسالة اسم «مباسم البشارات». وما 
هو أكثر أهمية هو اعترافه فيها بكل صراحة بالفوضى السائدة والجزع 
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اللذين لاحظهما داخل الدعوة في مصر غب وصوله. 

وتصتبر كلماته الدليل المباشر الوحيد على الكيفية التي رد بها 
الإسماعيليون المصريون على ما كان يجري هناك. أما سنة وصول 
الكرماني فكانت إما ٤.١‏ أو“ AOE E‏ 
خلال إشارة غير مباشرة وردت في الرسالة المذكورة ذاتها والتي بوردها 
النساخ» على كل حال على أنها هذه أو تلك ولا توجد طريقة الآن 
لشحديد أي القراءات هو الصحيح. ومع ذلك فالکرماني کتب أيضا 
قرابة ذلك الوقت عملا آخرء عبارة عن رسالة قصيرة سمّاها «الرسالة 
الدرية في معاني التوحيد». > وهو يقر بوضوح في بدايتها بالدور الهام 
لکن > الذي يطلق عليه «الباب إلى رحمة الإمام» والحامل للقب 
«الصادق المأمون» و«داعي الدعساة». واضح إذن أن الكرماني کان 
يعمل عند تصنيفه لهذه الرسالة. تحت إشراف خثكين. يضاف إلى ذلك 
أن لقب «الصادق المأمون» کان طبقا لرواية بحیی» قد مع تكن من 
قبل الحاكم بعد تعيينه داعي للدعاة اول مر وهکذاء فان شهادة 
الكرماني تشير إلى انغماسه بما كان في القاهرة في ذلك الوقت. وأن 
رسالته» طبقا لذلك. تعكس الرسالة العقائدية للدعوة في تلك الفترة 
املحددةء أي قرابة ۱.١۷/١۸ - ٠١١0/٤٠‏ 
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- مهنة الكرماني السابقة في الولايات الشرقية 
والعراق البويهي: 

نظراً لأننا لا نعشر على أثر للكرماني في أي من التواريخ والوثائق 
الأخرى» سواء بخصوص نشاطاته في القاهرة أو مهننه السابقة في 
الى لك فان كلها الاه تكس عتما ت الى فاصيل 
تعلق بحياته الشخصبة, أهمية بالغة وقيمة غير عادية. وتقَيّم مثل 
تلك الفقرات والمقاطع بصبح» بالإضافة إلى ذلك ضرورياً ليس من أجل 
تدوين رواية بخصوص الأحداث ال جليلة في القاهرة التي ذكرناها للنو 
فحسب» بل وما هو أهم من ذلك ما يتعلق با لمناصب الأقدم للكرماني. 
إذ ليس هناك أية معلومات تعلق به أو بدوره في الدعوة. وحستى 
المرجعيات الطيبية اللاحقة؛ من أمثال المؤرخ إدريس» نجد أنها رها 
اعتمدث حصرياً على تعليقات الكرماني الخاصة الواردة هنا وهناك في 
کتاپاته. 

وتنص مرجعيات طيبية كإدريس على أن الكرماني حمل لقب «حجة 
العراقين»» أي العراق نفسه وأجزاء من فارس. فإذا ما حمل مرتبة 
«الحجة»» فإن ذلك بجعله مديراً للدعوة في منطقته وأعلى مرجعية 
محلية فيها. ولا يبدو أن هناك سبباً صالحاً لرفض هذا الاسشخدام طا لما 
أنه نسجم مع المعلومات الأخرى حول الكرماني» ومن غير المحتمل أن 
يكون اختراعاً تعسفياً من قبل كتاب لاحقين. فمن الواضح أنه شغل 
رتبة رفيعة في الدعوةء إذ لولا ذلك لا كان من المفترض أن يكتب أنواع 
الرساتل التي ألغها: يضاف إلى ذلك أن مجرد حقيقة الاحتفاظ بها من 
قبل الدعوة يشهد على أهديتهاء وبالتالي على أهميثه هو شخصياً. إن 


25 


نسبة الكرماني مرتبطة مقاطعة كرمان. لكن إشارات ومقاطع أخرى 
تقترع وبقوة أن مرکز نشاطه الرئيسي کان في العراق؛ وفي العاصمة 
العباسية بغداد تحديدا ٠‏ على الرغم من أنه رها جاء من کرمان؛ بل ورما 
احنفظ بسيطرنه على الدعوة المحلية فيها. وطبقاً لشهادته الخاصة. فقر 
لقي كتابه الطموح «راحة العقل»» مراجعنه النهائية في العراق سنة 
1-7/۱ . كما يفيد عنوان آخر ذكر الكرماني أنه له «المجالس 
المغدادية والبصرية»» وجب قضائه لبعض الوقت في كلا المدينتين. 
وبأنه قد ألقى سلسلة من المحاضرات للدعوة. ورها لخرين ٠‏ في کل 
منهما. ولإیراد مثال آخر عن مثل هذا النوع من المعلومات فقد حدث 
أن ذكر في نقطة من رسالة له تعرف باسم «الرسالة الوضيئة في معالم 
الدين»؛ وزنا بعينه يُستخدم في المدينة (با سجاز) ). ولنوضیح مقدار هذا 
الوزن فقد اختار معادلةً له الرطل البغدادي . ويورد في أعمال أخرى 
بعد اهز وردت من الحضرة العلبةي» «سجل إلى قادة الدعوة في 
امشرق». «سجل مرسل إلى فارس»» بل وهناك أيضا رسالته الخاصة 
التي كتبها في الفسطاط وكانت موجهة إلى مساعد له في بلدة جيروفت 
في مقاطعة كرمان. 

والدليل الذي يخبرنا اغى انتخا الكرماني في الفلك العراقي 
والبغدادي هو رسالته «المصابيح في إثبات الإمامة» التي كتبها على 
نحو خاص في محاولة منه لكسب وزير العراق البويهي ٠‏ فخر الملك إلى 
القضية الإسماعيلية. ٠‏ وقد جرى تعيين هذا الرجلء ٠‏ أبي غالب علي بن 
محمد بن خلف وزير من قبل الأمير البويهي بها ء الدولة سنة 
٠١ \\/E‏ وحكم بغداد منذ تلك الفعرة وفيا بعد ذلك حتی وفانه 
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اتل £ وکانٽت مسؤولیته تنحصر في العراق على وجه 
الخصوص. وليس إقليم قارس أو كرمان اللذين كانا يخضعان لسيطرة 
آخرين. وكان فخر الملك. مشل غالبية البويهيين والمعنيين من قبلهم. 
شيعيأً كما هو واضح من تحالفه الوثيق جد مع نقباء الأشراف. 
فالشربف المرتضى» على سبيل المغال أحد زعماء أشراف العراق وعالم 
شيعي انا عشري هام رثاه عند وظاته. وتم دفله في مقام علي في 
اللحف( '. 

وهكذاء فإن الكرماني يتوجه في هذه الرسالة إلى شيعي مقتنع يكن 
الافتراض بأنه سبق له القبول بدأ الإمامة العلوية. ومع ذلك فلا بد أن 
الحالة كانت صعبة لأن إمام الكرماني الحاص كان الحاكم بأمر الله 
الخليفة والحاكم لأراض منافسة. وتعتبر الكلمات الافتتاحية لخطابه في 
ته اة ات اه اة ورات وهي الو الد هة ا 
رسالة فيها تقع بين السطور. وفيما يلي ما يقوله الكرماني: 

« أما بعد فإنني لما رأيت سيد العظماء؛ وزين الوزراء» السادات 
الأجلاء. وقائد الجيوش النجباء. فخر الملك وزير الوزراءء أطال الله بقاءء 
مخصوصا من الله بالفطنة والفهم» غنوحاً من الدراية والعلم» متوجا 
بشرف الولاية النبوية. معتصماً بالعصمة العلوية» مغديناً محبة العترة 
الفاغ آل هو 0 وتخا أن خا ف الف طن اين 
يوسوسون في صدور الناس من الأبالسة الملاعين قد تمكن من عالي 
مجلسه. وألقى إليه من الكلام ما أثرٌ في نفسه صدا عن سبيل الله 
وجرأة على الله وإخلالاً بطاعة الله وجحود لآيات من الله. ثم لم يكن 
في خدمته من کان له انبعاث في إظهار ما وصل إليه من مواد البركات 
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من جهة أولياء النعمةء وسادات الأمة الذين افترض الله طاعتهم» سلام 
الله على العابر والغابر» والقائم منهم فينا والناظر» بعثتني حمية الدين. 
وصدق الولاء واليقين. وقضية ما أرجع إليه في الله من صحة الاعتقاد ‏ 
وحكم ما افشرض الله علي في سبيله من الجهاد؛ على أن أقرر وجوب 
الإمامة» وصدق مقامات آل طه ويس من الأئمة. عليهم من الله الشحية 
والسلام» وصحة إمامة القائم في عصرنا منهم مولانا أمير المؤمنين عبد 
الله ووليه المنصور أبو علي الحاكم بأمر الله سلام الله عليه وعلى الأئمة 
الطاهرين» وافتراض طاعته وأتباعه مقدار اليسير الذي تناهى إلى من 
أنوارهم» وأتى عليها ببراهين نيّرة لا ترد ودلالات بينة لا تهد. وأن 
أجعل ذلك إليه في كتاب ليقف عليه» وينظر منه على صحة المذهب 
الشريف» والاعتقاد يتصور لديه رجاحة أهل الطاعة با شملهم من فضل 
الله بالاستمداد» ففعلت وسميشه بكشاب ا لمصابيح في إثبات الإمامة 
لصاحب الزمان عليه السلام» إذ المورود فيه من الدلالات كالمصابيح 
التي هي كالرجوم للشياطين"'». 

والأمر يستحق افتباس هذا القول المطول لأنه في بعض منه غير 
ملحوظ سابقا من قبل العلماء وفي بعض آخر يقدم قدراً عظيما ما 
يتعلق بالحالة التي واجهها الكرماني والفاطميون في العراق. ومايجعل 
بذل الجهد لفهم العلاقة المحتملة بين فخر الملك والكرماني أكثر أهمية هو 
أن ابنأ لذلك الوزيرء أبي شجاع محمد الأشرف بن محمد قد أصبح 
فيما بعد وزير للامام المستنصر الفاطمي في مصر'. 

إن كلمات الكرماني تتوجه بشكل واضح إلى إخلاص فخر الملك 
للشيعةء وهذه حقيقة من البيّن أنها من بديهيات الأمور في العراق. 
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وبالفعل» فقد كان من المفهرم أن البويهيين كانوا على العموم شيعة. 
ولذلك فإن دعمهم المتواصل للخلفاء العباسيين أو تسامحهم تجاههم على 
الاقل ودا ارا غير هالول اقا عن اة ادن 
اأنصب في الخلافة سنة ۹4/۳۸١‏ بدلا من الطائع؛ الذي وجد الأمير 
بها ء الدولة أنه من المناسب عزله من المنصب وراح القادر يزداد استقلالية 
ويصبح سنياً متحمس أكثر فأكثر على مدى عهده الطويل الذي دام 
حتی سنة .۱۰۳۱/٤۲۲‏ وکان في وفت سبق قد املا حقداً مستحکما 
وبغضا شديداً للفاطميين. وعندما أشار الكرماني في إحدى رسائله إلى 
أن أكبر عدوبن للحاکم هما ورامك و«مسحمود»» فقد کان يشير 
بوضوح إلى «القادر» وإلى «محمود الغزنوي» على التوالي» فكلاهما 
کانا مناوئين للاسماعیلية بشکل خطیر١٠.‏ 

لکن› إذا ما كان البويهيون شيعة؛ فلماذا المحافظة علي الحلائة 
العباسية قطعا؟ أحد الأجوبة المؤكدة هو أن إلغاء الحلافة القائمة دون 
إحلال أخرى محلها سيكون أمراً صعبا. إن لم يكن مستحيلاً. 

وبسماحهم للعباسيين بالاستمرار في ظل سيطرة متشددة على زمام 
الأمورء كان البويهيون قادرين على التمسك باستقلالهم الحاص 
والمحافظة عليه. يضاف إلى ذلك أن البويهيين كانوا زيديين أصلاً 
ولذلك لم يكن لديهم أي سبب ظاهر لقبول أو حتى للتعاطف مع الأئمة 
الإسماعيليين. وكذلك. فإن الأمير عضد الدولة الذي بدأ حكمه على 
العراق دون أية سياسة ذات عداء مكشوف للفاطميين» راح يعبر عن هذا 
العداء فيما بعد. فقد رأى في نفسه. على أساس من العظمة الملكية. 
ملكا أعظم حتى من الخلفاء. ولزيادة جلال قدره الملكي» فقد تبنى 
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شعارات متنوعة للملك من عهد ما قبل الإسلام. وفي مرحلة معينةء 
بعث الخليفة العزيز الفاطمي برجاله من القاهرة؛ ونجح هؤلاء في نزع أحد 
الشعارات» مجسما فضياً لأسد ركب على جؤجق المركب النهري ا غاص 
لعضد الدولة؛ وأحضروه معهم إلى القاهرا*"'). ومع أن تلك الحادثة 
وجهت لطمة لكبرياء الأمير الذي تجاوز مداه إلا أنها تكشف. مشثل 
غيرهاء عن عداوة دفينة ومتعاظمة. غبر أن تلك المنافسة سياسية في 
مظهرها أكثر نما هي دينيةء لكن الطرفين أصبحا عدوين وبقيا كذلك 
رغم انتمائهما المشترك إلى الشيعية. 

الريف العراقي كان مسألة أخرى. فالعديد من المجموعات القبلية 
هناك تنتمي إلى الشيعية وكانوا على استعداد لتقل إغراءات الدعوة 
الإسماعيلية. علي بن مزيد والمزبديون عموماء وهم الذين تمركزوا في 
جوار الحلةء كانوا شيعة عموماً وكثيراً ما عبروا عن تأييدهم للفاطميين. 
وفي جميع الأحوالء کان بالإمکان الاعتماد علیهم کملجاً آمن لسکان 
المدن الفارين من أعمال الشغب السنيّة - الشيعية وشيرها من 
الاضطرابات التي كانت تحدث بشكل منعظم في المدن الرئيسة» وعلى 
نحو خاص في بغداد. وكان بإمكان مجموعة أخرى بقيادة قرواش بن 
المقلد إعلان موالاتها با لمشل» بل وأعلنت ذلك الولاء للفاطميين. وأقدم 
ذلك الأمير القبلي عند نقطة تحول خطيرة من عام ۰۱ على 
إعلان ولائه للحاكم صراحة وخطب له على المنبر يوم الجمعة. وهكذا 
أصبح جل قلب الأرياف العراقية ينتميء > في تلك الفعرة. إلى الفاطميين. 
وكان قد سبق لجمهور من العامة الشيعية في بغداد أن أعلن عن ميوله 
بطريقة ضير رسمية أثناء حادثة وقعت سنة .٠١.۸/۳۹۸‏ وذلك 
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بالهتاف في شوارع العاصمة «يا حاكم» يا منصور». 

شكّلت تلك الأحداث إنذارا كافياً للخليفة القادر العباسى بحيث بدا 
على الفرر باعداد وتشكبل ردة فعل متنامية في نشاطها وحماستها. 
ففي مواجهته لثورة قرواش» طلب من رجل الدين الأشعري والقاضي 
المالكي الشهير, الباقلاني» التوسط مع السلطات البويهية في محاولة 
لإصلاح الخلل بأسرع ما يکن"). ودفع التهديد باستخدام القوة 
العسكرية قرواشا لنقض ولاته للفاطميين على عجل. وفي السنة التاليةء 
أي إِبّان وزارة فخر الملك. حصل القادر من القادة المحليان مختلف 
الأحزاب ومن بين هؤلاء الشخصيات الرئيسة للشيعيين الاثنبي عشريين 
وكبار الأشراف» على إعلان ومحضرر ينكر النسب الفاطمي للأئمة 
الإسماعيليين ويعتبره زائفاً. كما حفر أحد المعتزلة العراقيين البارزين؛ 
الاصطخري. لشصنيف نقض للعقيدة الإسماعيليةا"). وأغلب الظن أن 
فخر ال ملك استكان؛ رغم شيعيته» للعديد من الإجرا ءات التي اتخذها 
ا لخليفة العباسي ضد مؤيدي الحاكم والإسماعيليين. ورا لح الكرماني 
إلى ذلك أثناء تعليقه على «شيطان» في مجلس الوزير» وريا كان 
يقصد بذلك الخليفة العباسي» أو ما هو أكثر معقولية؛ أي واحد من 
آخرين كثيرين من أمثال نقيب الأشراف المحليين. 

والمؤكد أن الكرماني عايش تلك الأحداث وشهد العديد منهاء ورها 
شاهدها داخل العراق» بل وفي بغداد نفسها في أغلب الظن. وهكذا 
يكون على معرفة جيدة بالنوائب التي حلت بالجماعة الشبعية المحلية 
وبصراعها من أجل حق الاعتراف بها أو للوقوف في وجه مخغلف القوى 
السنية. تلك كانت الفترة التي سبقت ذهابه إلى القاهرة مباشرة» ويكون 
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قد كتب «المصابيح في إثبات الإمامة» بين حوالي ١١/٤٠١١‏ . 

و۵ ٠.۱0/٤٠‏ فقط. والأرجح اوا کا و لأن في 
الرسالة إشارات صريحة بشكل مقبول إلى تصرفات وسياسات للحاكم 
بعينها ما يمن تحديد تاريخه بتلك السنوات. ولذلك. هل بمكننا التخمين 
بأنه من خلال إرساله مشل ذلك الدفاع الصريح عن إمامة الحاكم إلى 
الوزير البويهي» كان الكرماني يخاطر بكشف تفسه وبالإدانة وفقدان 
الحياة؟ أم هل كان لديه نوع من الحماية المحلية؟ الاحتمال الأخير يبدو 
أقل ترجيحاء رغم أن السرية والتقية الظاهرية هما ما كان بقدم الحماية 
الأكيدة من دونها ومع ذلك كانت بغداد إبان تلك السنوات مقرأ لإقامة 
شخصيات هامة تنتمي إلى معتقدات فكرية متنوعة بشكل غريب. 
فنقیب الأشراف حتى وفاته سنة ۰٦‏ کان الشريف الرضي؛ وتلاه شقيقه 
الف اه ا مشهوراً ومرجعية شيعية اثنى 
ف وکو اه عل ر ال ١‏ كان عالم الدين المكلم 
والفقيه المعروف الشيخ المفيد الذي کان اش هناك بېن فترات نفي 
عرضية سببتها اضطرابات طائفية. ونْقرٌ للمفيد بعمل يشير» من عنوائه» 
إلى أنه ردة فعل على شخص يقرب اسمه من الكرماني بخصوص تفوق 
النبي محمد على بقسية الأنبياء". وليس من الضروري أن يكون 
الكرماني هذا هو الكرماني موضوع دراستناء لكن الأمر الهام هو أن كلا 
من المفيد والداعي الإسماعيلي كانا نشيطين في زمن واحد في بغداد. 
ويدرج الأخير في إحدى رسائله رواية عن مناظرة أقامها مع معتزلي حول 
ا الإمامة؛ وتظهر كتابات كل من المفيد والكرماني أثر الفكر 
المحتزلي - وخاصة كتابات المفيد - على الرغم من أن أي منهما لم يكن 
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ليشار إليه بهذا المصطلح. غير أن الكرماني لا بشير إلى مكان حدوث 
المناظرة ولا اسم معارضه. والحقيقة أنه وجد العديد من المعتزلة في بغداد 
ااك ال ا اوآ کر کر را کان یی فی که اکر 
انئذ - وهو بالتحديد عبد الجبار - وهو الذي عارضه الكرماني ونقضه 
في كتاب له بدعى «النقض والإلزام ». وهي رسالة فقدت مع الأسف منذ 
عهد طویل. 


- دور الكرماني بعد وصوله إلى القاهرة: 

بغادرته للعراق حيث کان على علم أكيد بوجود أعداء كثيرين حوله 
في كل مكان. حتى ولو أن البعض منهم احتفظ لنفسه» إما بشكل علني 
أو سري» بإخلاص عميق للشيعية. كان للكرماني كل الحق في توقعم 
استقبال حار له في قاهرة إمامه الحاكم. فالمدينة بعد كل ذلك. هي مقر 
الك الشيعي الوحيد الحاكم منذ زمن علي بن أبي طالب» ابن عم النبي 
وة ولدلك فف كانت تسى فاضت اللطة المرة وارلا 
العلوي بالمقابلة مع بغداد التي كانت لا تزال تحت سيطرة علماء من غير 
الشيعة وسنية الخليفة العباسي على الرغم من الميول المؤيدة للشيعية 
للسويهيين ولوزيرهم فخر الملك. وذهابه إلى مركز الدعوة لا بد وأنه 
سيسمح له بالتنفس بحرية. لكنه وجد بدلا من ذلك وهو ما أثار هلعه؛ 
أن الك الفاطمي قد ابثلي بصنف آخر من المتاعب» صنف لم يكن سببه 
فقدان الإخلاص في العبادة» بل ومن عجائب التقادير وفي أغلب الظن 
أنه من عكس ذلك. أي من الإفراط فيها. وواضح أن الكرماني قد وصل 
في لحظة من الشك العميق وقنوط غير قليل؛ فالدعوة الإسماعيلية في 
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مصر» کما هو واضح. کانت بحاجة إلى مساعدته. وليس هو الذي 
يحتاج لساعدتها. 

ولقد علمنا من مصادر أخرى أنه سبق للحاكم أن أغلق مجالس 
الحكمة حديثاً وأوقف موقت النظام الذي بواسطته كانت الدعوة في مصر 
توفر الاتصال والتوجيه للأعىضاء العاديين من الجماعة الإسماعبلية 
هناك. ولا يشوفر دليل يوحي بأن السبب كان أعمق من رضى الإمام عن 
الرئيس السابق للاعوة. الفارقي» لكن رها كان هناك المزيد ما هو في 
خطرء را لأنه وجد أن تعاليمها السابقة لم تكن مقبولة أو أن إدارتها 
وسيطرتها على الأوضاع لم تكن فعَالةء بل وريا بعتريها الفساد أيضا. 
والشهادة الوحيدة من الداخلء لكن الأكثر صدقا كما هو واضح؛ هي 
الفقرة التالية ذات الأهمية الفائقة المقتبسة من «مباسم البشارات» التي 
يتحدث فيها الكرماني بصراحة فجة إلى حد ما حول الحالة التي كانت 
تنتظره في القاهرة: 

«أما بعد؛ فإني لما وردت الحضرة النبوية مهاجرا. وللسدة العلوية 
N O EN‏ بسحاب عميم» والناس تحت ابتلاء 
عظيم؛ والعهد في الرسوم السالفة قد نقض؛ وعن أولياء الدين ا 
كسبت أيديهم قد أعرض؛ والرسم في عقد مجلس الحكمة جريا منهم 
بالإاحسان قد رفض» والعالۍ منهم قد أتضم؛ والسائل منهم قد ارتفع. 
وشاهدت أوليا ء الدعوة الهادية بسط الله أنرارها > والناشئين في عصمة 
الإمامة (وأولي ولاتها) فد حیرهم ما يطرأً عليهم من هذه الأحوال التي 
تشيب لها النواصيء ٠‏ وبهرهم ما (تجدد لهم) من الأسباب التي لا يهلك 
بها إلا أولو التفاق والمعاصي» وهم يومئذ وج بعضهم في بعض. ویرمي 
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کل منهم صاحبه بفسق ونقض,؛ تتلاعب بهم الأفكار الردية. وتتسداولهم 
الوساوس المرديةء ثم لا يعلمون ما أظلهم من الدخان المبينء ولا ما ألم 
بهم من الامتحان المستبين. فصار البعض منهم في الغلو مرتقين إلى 
ذراه. والبعض في النكص على أعقابهم تاركين عصمة الدين وعراه. 
واقليل منهم قد تزعزع أركان اعتقادهم. وما قبلوه من الدين باختيارهم 
وارتيادهم» وهم على شفا انحلال وحؤول واختلال. وأعناق أولي الطرفين 
من الأبالسة إلى اختلافهم مندة وهممها في اصطبادهم عن اعتقادهم 
محندة والآحاد منهم قد رضوا من أنفسهم لأنفسهم إذ تخلصت 
نفوسهم مکنفين بقول الله تعالى: «لا بضركم من ضل إذا اهنديتهم». 

حملني فرط الشفقة في الدين على أن أناجي الإخوان المستضعفين 
من دون من فسد جوهره نما حدث فيه من المقال» وانعکس عنصره با 
تشرب قلبه من ماء المحال» فصار كالفضة المحرفة التي لا تعود إلى 
تفه اة وا الى اليا الول وإن تعني بفضل جهد 
واستطاعة» با يكون تغذية لعقولهم وتثبيناً لأقدامهم: من ببان إمامة 
الإمام الحاكم بأمر الله تعالى» أمسير المؤمنين صلوات الله عليه 
وصدقها... «('". 

وبنتقل الكرماني بعد هذا التصريح الافتتاحي ليلحص مجدداً تأبيدا 
تامأ للامام والإمامة ودفاعاً عنهما. غير أن من الواضح أنه يتحدث 
ا 0 م ا الف ال ااا شاع 
الإضماغيلية؛ وخصوصا إلى أولتك الذين ترددوا وزاغوا عن المعشقد 
العترف به. إنه يحاول إعادة النظام والهدوء إلى الدعوة. 

ومن المؤكد أنه كشب تلك الرسالة هباركة رسمية, ولو أنها لا تقر 
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بالفضل صراحة لأي أحد ما عدا الإماء. إلا أن ملاحظة وردت في النهاية 
تنص على أنها مهداة إلى مؤذن جامع الأزهر. يضاف إلى ذلك أن العمل 
التالي للكرماني الذي لا بد وأنه صنَّف في الوقت نفسه» «الرسسالة 
الدرية»» يحدد بوضوح أن ختكين هو داعي الدعاة. وكان ختكين قد 
طلب من الكرماني القيام مسؤولية كتابة تلك الرسالة وأن تاريخها يكن 
الاستدلال عليه جزئياً من لقب ختكين «الصادق المأمون» الذي أنعم به 
الإمام عليه بعد تعيبنه رئيسا للدعوة. فإذا ما كان ختكين هو من 
ادع الكرمائي من العراق: فان و الاس التي افشبستاها للحي 
وال عرةف اريخا 0 و 0 ف کین 
الخطرات الأولى لهذين الداعيبن على طريق إعادة بناء الدعوة وتنشبط 
عملياتها وجب تكليف جديد من الإمام. وهكذا تكون «الرسالة 
الدرية» وما تلاها من رسائل الكرماني تالية مباشرة لخدمة المبادرة 
ذاتها. ويشكل موضوع «المباسم» وبقية أعمال الكرماني التي کتبت 
على مدى السنتين أو الثلاث التالية جرزء لا بتجزأً من هذا البرنامج. 
فقد جرى تصميمها لتهدئة الاضطرابات التي عاينها؛ إلا أنها كانت 
ستقوم باستعادة تعليم صالح محكم ومحترم يتعلق بالإمامة وعقائد 
إسماعيلية أخرى. 

من الصعب الآن الوقوف على حقيقة نوعية معايير اضطرابات سنة 
۵ ٠ه‏ وتقديرها بدقة. فالكرماني يذكر الغلاة ويعني بذلك أولئك الذين 
بالغوا في العقيدة الدينية؛ لكنه يلاحظ أيضا أن آخرين إما قد تخلوا 
عن معتقدهم الديني أو أنهم كانوا على وشك القيام بذلك. وقد نجد صلة 
لأحد الأسباب الظاهرة بتصرفات الحاكم نفسه وبسياساته العامة» وهو ما 
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بعترف به الكرماني. وطبقا لذلك. فقد كان الكرماني مهتماً فوق كل 
ی برفض كل الأحكام التي بطلقها الآخرون على أفعال الإمام. 
ويجادل قائلاً إنه ليس لأحد أن يتجرأً بالحكم أو التساؤل بخصوص ما 
يفعله الإمام أو ما يصدر من مراسيم. ويقول إنه ليس هناك من مقياس 
خارجي إطلاقاً. ومن واجب الناس العاديين ببساطة عدم الحكم على 
أفعال الإماء بأكثر ما حكن غل اقغال الله فة 

تعتبر تصريحات الكرماني بخصوص هذه القضية صادقة تماما في 
اعترافها بأثر سیاسات وحوادث محددة کانت قد وقعت» وسبہٹ ااا 
وتشويشا لبعض من تابعية الحاكم في الوقت الذي وفرت فيه ذخيرة 
لمنتقصيه والطاعنن فيه. وأحد الأمغلة على ذلك تعيينه لابن عمه 
کا ار کر الاو اا خر چ ال 
الجمهور بدلا من حصان أو تكرر خروجه راكباً لبلاً. لكن الكرماني بدا 
صارماً في تحذيره في كلتا الحالتين من محاولة فهمها أو استيعابها. 
وليس دور هذا الإمام؛ كما يلاحظ. فترة هادئة وآمنة تماما كما كانت 
فترة جده المعز أو جده الأكبر المنصور. فالأحداث غير العادية تنتمي 
لأزمنة غير عادية. ويكشف الكرماني عند هذه النقطة توقعاته الخاصة 
حول أشياء جليلة ستحدث؛ إن إمامة الحاكم ستنجح في النهاية» كما 
يشعر» في تحطيم أعدائها وتحقق مركزها الحقيقي في كونها السلطة 
الوحيدة على الإسلام كله. وبغض النظر عن أن رغبه لم تكن لتتحقق؛ 
إلا أن الكرماني كان يعتقد إبّان سنته الأولى في القاهرة أنها ستتحقق 
بالتأكيد. لقد كان مستقبل الحاكم. كما رأى الكرماني؛ أكثر إشراقاً 
وعظمة حتى من ماضيه. 
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ومع ذلك» عانى الكرماني كشيراً كي يؤكد أنه سيكون هناك إمام 
آخر سیخلف الحاکم» وبعده سیکون هناك واحد آخر. وآخر بعد. فکل 
إمام محدد یحکم فترة محددة: فا مهدي على سبيل المثال؛ كان الراب 
في سلسلة السبعة الغانية؛ وا معز كان سابع تلك السلسلة. والحاكم هو 
اا السادس عشر. ويؤكد بكل ثقة أثه سيكون هناك ثامن عسشر 
وواحد وعشرون وخامس وعشرون وثامن وعشرون وثان وثلاثون وخامس 
وثلاثون بل وحتی تاسع وخمسسون وآخرون يأٿون بعد ذلك. إن موقف 
الكرماني من هذه المسألة بتضمّن» بهذا الشكل. إلحاحاً على أنه ليس 
بالإمكان الحكم على إمام وحيد أو اعتباره مسؤولاً عمّا يجري ويعُلن في 
عهده. لأن كل واحد منهم بشكل» في جزء من ذلك حلقة في سلسلة 
مستمرة من الأئمة. وما بهم بالنتيجة هو مؤسسة الإمامة ككل وليس 
بالضرورة أي إمام واحد بعينه. إلا أنه کان مهتما؛ وبشکل مساو 
بعرفة الظروف الخاصة المحيطة بتصريحات إمام زمانه» الحاكم» 
وسياساته والدفاع عنها. وتتصف مجادلات الكرماني بالعموميةء إلا 
أنها محددة تماما في آن معا. إنه يتحدث مؤيدا الإمامة كمؤسسة لها 
خطورتها بالنسبة للاسلام تاريخياًء وباللسبة له شخصيا في الوقت 
نفسه. وجدير باللاحظة أن جميع كتاباته قد كرّسها وأهداها للحاك. 

موضوع آخر يظهر عبر جميع أعماله - موضوع لا بد أنه کان بارزا 
في القاهرة خلال تلك السنوات - وهو أهتمامه بالالتزام ومارسة ما 
يسيمه بالعبادتين'"). وسيكون هناك المزيد عا نقوله حول هذا المفهوم 
الذي كان جوهرياً بالنسبة لفكر الكرماني؛ لكن لا بد هنا من ملاحظة 
كيف أن انشغاله بأشياء أخرى ربا لعب دوراً خاصا في مصر. 
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والعبادتان أو الالتزام هو ببساطة مزج منتظم لكل من العبادة والعمل. 
لاع أهميتها في الإطار الإسماعيلي ما علمه المسؤولون أو دعوا 
ت ولکن ما اتهمهم به أعداؤهم. وما أن الإسماعيليين اعتقدوا بأن 
الدين الحقيقي لا بد وأن يعترف بالعنى الروحاني الباطني مجميع مظاهره 
الحارجية» فقد اتهمهم بعض الراقبين بقبول ال جوانب الباطنية للشريعة 
والکثب القدة فط و فال ها فاا ولك وقفال اولك الاه بان دة 
اسا لن تقول بأنه ما إن يعرف المرء الحقيقة الباطنة حتى تسقط 
عله الشكليات الظاهرية. وما إن يفهم المرء الحقيقة الروحانية الكامدة 
وراء الفرائض الدينية» حتى تصبح فريضة القيام بالعبادة العملية غير 
لازمة ولا مبرر لها. ويصبح الدين مسألة تعنى بالحقائق الباطنية؛ وهذا 
مفهرم يندرج تحت المصطلح العربي «باطن»؛ والذي به کیا ا 
استهزی بالإسماعیلیین على أنهم باطنيون أو دعاة المعاني الباطنة. 
على الر ن نئي مح الماطات :الا ةا رامل للا 
التهمة. فقد كانت فأساً في منناول اليد لدهديدهم بها واستخدمها 
أعداؤهم عبر كامل تلك الفترة"). لكن ما يجعل التفات الكرماني 
إلبها شيئا هاما هو احتمال أن يكون بعض أولئك الذين وصفهم 
بالمنشددين في مصر رما كانوا قد بدؤواء في الحقيقة؛ بالدعوة إلى شكل 
من تلك التعليمات. وسيكون من الصعب أن نكون أكثر دقة في ذلك. 
بيد أنه سبق لمجموعات شيعية مبكرة متلوعة» عرفت تحت عنوان 
والفاكي ليقن و ارقت دحو عقي دة زغمت أن غلبا رتاویله کانا 
متفوقين أصلاً على التنزيل الذي جاء به النبي محمد. وطبقاً لذلك. فإن 
الأئمة الذين فيهم يستقر التأويل الحجي» هم الينبوع الوحيد للفهم الصادق 
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لجميع مسائل الدينء ولم يكن الكرماني ليجد في المفهوم الأخير أي 
شيء خاطئ» إلا أنه بذل كل ما يستطيع في وقوفه ضد کل من پحاول 
التصريح بأن «التأويل» يبطل التنزيل أو يلغي القيام بفرائض ألدين. إن 
كلا مظهري الدين» الظاهري والباطني يبقيان صحيحين ويجب 
تطبيقهما والالتزام بهما بدقة تامة. فالواحد منهما دون الآخر يصبح 
باطلاً ببساطة؟ ومن واجب الدعوة ترقبة الإثنين بإجرا ءات منوازنة. 

لکن ما هو أشد خطورة فقد كان التطورات الراديكالبة لتلك التعاليم 
التي من خلالها راح بعض أعضاء الدعوة بالإيحاء بأن الإمام نفسه كان 
إلهيا. وكانوا يعنون بذلك الحاكم لوحده تحديداً وليس أي إمام آخر. 
والدعاة المسؤولون عن هذا التوجه كانوا شخصيات غامضة نسبياً على 
الرغم من أن أسماء ثلاثة منهم - الدرزي والأحزم وحمزة - كانت 
معروفة وكانوا جميعاً نشيطين في مصر إبّان السنوات الختامية من عهد 
الحاكم. وربا كان الكرماني يلمح في الفقرة المقنبسة أعلاه إلى ذلك 
الصنف من التطرف. لكن ذلك نفسه غير مؤكد أيضا لأنه لا يذكر 
أسماء ا منشقين في الرسالة. إلا أنه يوجه خطابه في عمل خاص له» عقب 
ذلك بسنتين» إلى الأحزم الذي يبدو آنشذ وکأنه أصبع داعية مارقا كان 
أصحابه قد أعلنوا ألوهية الإمامء وهو زعم يقول الكرماني أن الحاكم قد 
استنكره ونفاه. وذلك العمل هو «الرسالة الواعظة» التي كتبها في 
الفسطاط في جمادى الشانية من سنة ٠٠۸‏ (تشرين الغاني ۷ 
وصدف أن تلك السنة كانت السنة الأولى التي مارس فيها حمزة التبشير 
العلني لعقيدة مشابهةء كما تشهد بذلك وثائق الجماعة الدرزية 
ومدوناتها. الكرماني لا يذكر حمزة أو الدرزي» لكن مضمون ملاحظاته 
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لا بد وأنه ينطبق على مجموعة ريا ضمت الاثنين في وقت ما. وما يبقى 
غامضا هو ما إذا كان مقاتلوه في رسالته المبكرة «مباسم البشارات» 
لهم علاقة بذات المجموعة تام وحصرياء ام أن حركتهم تطورت في وقت 
لاحق. من المحتمل أنها اتخذت شكلها الأكثر راديكالية - أو التصريح 
العلني بها - سنة ٠١۸‏ ه فقط أي قرابة زمن الرسالة الأخيرةا". 

رما بكون مقَدَّم أخطر أشكال تلك العقيدة. وكما هو واضح أيضاً من 
رد الكرماني على الأسئلة التي طرحها عليه الأحزم قد اشتمل في بدايته 
على نوع من المقاربة الشعبية إلى مكائة الإمام. إن مفهومه عن النبوة 
والإمامة» كما سيتضح أكثر عند معاينة الأعمال النظرية للكرماني» كان 
في جرهره مجرداً للغابة وفكريا. إن العديد من أسلافه في الدعوة كانواء 
بشكل مال فلسفيبن إلى حد عميق وتطلبت تفاسيرهم للدين معرفة 
متقدمة في العلوم النظرية. والدعاة من هذا الصنف الذي يله الأحزم 
کانوا بریدون شيئاً آخر؛ لقد كانوا في توق إلى اتصال مباشر بالإمام 
وفهم واقعي للعقيدة الدينية. وبدلأً من إخبارهم حول العقل الكلي 
والنفس الكلية من الكوزمولوجية الأفلاطونية المحدثة؛ فقد طلبوا أشياء 
محسوسة وحقيقية ليعبدوها وينقطعوا إليها. والمرجح أن مجردات 
الكرماني كانت ذات فائدة قليلة لهم. ومن المؤكد أن العديد من القراء 
العصريين لأعماله قد يئسوا من القدرة على فهم ما كان يعنيه أو معرفة 
ما فر به. والصدام بين الطرفين في مصر منذ وقت طويل مضى لا بد 
واد لار قر فاد ا كن الرنيق ها: 

لأسباب مجهولة أوقف حمزة» الوحيد من الدعاة الثلالة الذي نجا من 
ردة الفعل العنيفة على حركته من قبل العامة والجيش» أنشطته العلنية 
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خلال سنة .۱۰۱۸/٤۰۹‏ وکان الدرزي والأحزم قد فتلا کلاهما في ذلك 
الوقت. وواصل ختكين إدارته للدعوة الرسمية ومن المحتمل تماما أن 
بكون الكرماني قد أبقى جزءا منها أيضاً. ومع ذلك استمر حمزة 
وأصحابه في الوجود. ولا بد أن الكرماني وختكين قد نيا عند انفجار 
الاضطرابات علدا رل هرلو کان ماتا ها و ر 
لکن أوامر الإمام على مدى العقد السابق كانت واضحة في معارضتها 
للدخول في أي عمل مشير للجدل والثزاع. إذ لم يكن لأحد» با في ذلك 
أعلى سلطات الدعرة على ما يبدو أن يبحث في المعتقد الديني لشخص 
ا وليس لأحد حق التنقيب أو الاستقصاء فيما كان يدعو إليه 
الآخرون. . الإمام وحده من يستطيع ذلك؟ وهو من أمر الجماعة احترام 
شكل العقيدة الدينية لأي شخص آخر وعدم التدخل فيها إلا بناء على 
توجيهات محددة أو أوامر مباشرة منه. لكن على الرغم من هذه السياسة 
العامة فقد كان هناك فرصة لحصول الاضطرابات وحدثت. وأعمال 
الشغب وثورات الجند المؤقتة وقعت وكان يكن لها أن تتكرر. ومع ذلك 
لم يكن أما م المؤسسة الرسمية من خبار سوى الطاعةء على الرغم من أن 
حرباً كلامية قد حدثت بكل تأكيد والعداء ء استحكم. 

وفي سنة ٠ ۱١١۱۹/٤١۰‏ استأنف حمزة نشاطه لدعوته الخاصة لكن 
لفترة وجيزة حيث لم يلبث أن أرغم على التستر وطرد من مصر. وکانت 
السنة التالية أخر سنة في إمامة الحاكم. وکان الکرماني قد عاد» بحلول 
ذلك الوقت» إلى العراق. . وقام بتجميع النسخة الأخيرة من كتابه الرائم» 
«راحة العقل»ء في العراق سنة 7۱1 N‏ 
ولاذا وسط تلك المصاعب؟ ليس هناك من طريبقة في الوقت الراهن 
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لإيجاد أجوبة على تلك الأسئلة. وببدو أن انغماسه في الدعوة المحلية 
وإدارة عملها نيابة عن ختكين كان ذا أهمية رئيسة. وواضح أن ختكين 
بقي داعياً للدعاة عبر كامل العهد وحتى نهايته. وقد صنّف بكل تأكيد 
على أنه واحد من بين خمسة أضداد تذكرهم مأثورات الدروز من تلك 
السنوات الختامية. أما البقية منهم عالم العلماء جعفر؛ وولي عهد 
المسلمين عبد الرحيم؛ وولي عهد المؤمنين العباس بن شعيب وقاضي 
القضاة ابن أبي العوام. وليس الكرماني واحدا من هذه المجموعة» ولا 
جد له ذكراً في الأدب الدرزي؛ ولو أن الدور الذي لعبه في القاهرة كان 
بؤهله لذلك. أحد التفسيرات لهذا الأمر هو أنه كان غادر مصر بحلول 
سنة ١٠ء‏ ه. أي عندما وقعت الأحداث الختامية والأكثر أهمية في هذا 
الصراع. 

مت توفى الكرماني نفسه إذن؟ لقد كان في العراق سنة £٤١١‏ ه 
وما زال نشطا زمن اختفاء الحاكم وانتهاء إمامته» ومع ذلك ليس هناك 
من كتابات للكرماني مهداة لخليفة الحاكم. الظاهر. وطبقا لذلك من 
الطبيعي افتراض أنه توفي سنة ٤١١‏ ه أو في وقٽ قريب من ذلك 
غير أن هناك عملا واحداً على الأقل» «الرسالة الوضيئة في معالم 
الدين». تعارض ذلك وتتضمن فقرة مخصوصة ورد فيها ذكر نموذجي 
للحاكم بطريقة توحي بأن الرسالة قد كُنبت إبّان عهده. إلا أنه يعقب 
ذلك مباشرة لائحة اسمية للأئمة تستمر لتشمل الظاهر والمستنصر غا 
يوحي بأن المؤلف قد عاش؛ إذا ما كان مسؤولاً عن هذه الأسماء» حتى 
سنة ٠١١١۹/٤۲۷‏ عى الأقل. وها أن فترة حياة الكرماني الغابتة 
تاريخيا تشمل فقط السنوات الانشي عشرة من ٠١١۸/۳۹۹‏ إلى 
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٠١٠١‏ وليس أكشر؛ فمن واجب المرء افتراض نديد إضافي لها. 
ومع ذلك» با أن كل عمل من أعمال الكرماني الباقية على قيد الحياة 
تذكر الحاكم على أنه إصام زمانه. وها أن سدة ١ه‏ هي السنة التي 
أعد فيها مراجعته الأخيرة لكتابه «راحة العقل» وتبدو أنها ترد على 
أنها النهاية؛ فليس من المعقول جدأً أن يكون قد واصل الكتابة بعد ذلك 
التاريخ. رها يكون أقنع نفسه بمراجعة عرضية لكتاب أقدم أو رسالة. 
وإذا كان الأمر كذلك فمن الممكن أن یکون قد أضاف ذکرا لإمام لاحق 
حيشما كان الأمر مفيداأ أو ضروريا. لكن الأكثر احتمالأ هو أن أحد 
النساخ الأوائل دس ببساطة هذ الأسماء بدافع من نية سليمة لإكمال 
تدوین رها کان الكاتب سيضيفه فيما لو كان علي قيد الحياة. وعلى أية 
حال» فالكرماني يختفي عن أنظارنا في تلك السنة التى غاب فيها 
الحاكم بأمر الله. ٤‏ 
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[الخحعاك الفاذى 
أعمال الکو ماني 


إذا سلمنا بأن كل ما نعرفه عن الكرماني يأتي من تعليقات وردت 
في كتاباتهء فهذا بعني أن كتبه ورسائله تشكل بالنتيجة سيرة حياته. 
لهذا السبب» ريا كان من المستحيل قول الكثير حول حياته أو كتاباته 
قبل مثة عام من الآن. وحشى بحلول سنة ٠١۱۹ء‏ لم تكن الحالة أفضل 
إلا قليلاً. على الرغم من أن عدة أعمال له كانت قد خرجت آنئذ من قيد 
مجموعات الكتب الطيبية الشقيل حيث كانت قد حفظت لا يعلم بها 
الغرباء قرابة الألف عام. ومدذ تلك الفترة تزايد فهمنا لما كتبه 
الكرماني؛ ومتى كتبه ولأي هدف. ومع ذلك . فلا تزال هناك تساؤلات 
موجودة. ومن المهم جد أن جد جواباً لأكبر عدد بمكن منها. فهي 
تشكل» بعد كل شيء» الأساس الذي نضعه عليه ونحدد مكانته في 
التاريخ. لكن ما هو الشكل المحتمل لشترتيب أعماله وتسلسلهاء على 
سبیل المشال؟ ولاذا كتب ما كتب ومتى؟ لم يكن الكرماني مجرد عالم 
مستقل مال إلى إشباع رغباته في المعرفة بل بالأحرى خادمة ملتزما 
لقضية هامة. ولذلك فقد خدمت کتاباته هدفاً محدداً کان في جزء منه 
شخصيا وفي جزء آخر عائدا للدعوة التي كان يدعمها. وعندما نتمكن 
من تكوين إجابات لهذه الأسئلة نعمكن من رؤيخه على أنه أكشر من 
مجرد مؤلف لهذه المادة المكتوبة مفردها أو تلك. 
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-قوائم الكتب: القديمة والحديتة 

من حسن الحظ أن مشاركة الكرماني المباشرة في البرنامج الداخلي 
للدعوة الاسماعيلبة في مصرء منحته فرصة ثمينة لشعديل وتدریس کتبه 
ورسائله الخاصة. ومن المحتمل أن ذلك ساهم في حفظها وتداولها لدى 
الأجيال اللاحقة من الدعاة. وبالمقابل» فإن عودته إلى العراق لم تهدد 
بتعريضه لرقابة أعدائه فضشحسب» بل ولدفن كتاباته في الغموض 
والإهمال. وخلافاً لأعمال القاضي النعمان» على سبيل المثالء والتي كان 
بعضها معروفاً للقاضي ال جراجكي'. الشيعي الإثني عشري والمعاصر 
للكرماني» أو حتى لرسائل ذات قدّم لا بأس به لعدة دعاة والتي كانت 
متوفرة للبسطي الزيدي» الذي عاش في زمن الكرماني أيضا ليس 
لدينا من تسجيل له أو لكتاباته خارج نطاق الدعوة الاسماعيلية حثى 
وقت متأخر جدا لكن من الصعب على وجه الدقة تقرير سبب نجاة 
بعض كتب الكرماني دون غيرهاء أو سبب عدم ذكر الغرباء له. 

حقيقة أخرى تفير دهشة أكبر حول كتب الكرماني هي أن العديد من 
تلك التي لا تزال معنا تحتوي إشارات مقابلة وتنويهات إلى أعمال 
أخرى له بطريقة تشير إلى تبادل الإشارات فيما بينها. فمن جهة. حن 
محظوظون بوجود شهادة المؤلف وإشارته إلى عناوين أخرى له لأنها توفر 
برهانا أكيداً على أنه قد كتب الكتاب الذي یذکره. ولحن نکون قد 
تجاوزنا بذلك مسألة الأصالة أ و النسبة الصحيحة. ومع ذلك من جهة 
اک وبسبب كون الإشارات المقابلة تحدث بين عملين بحيث أن الواحد 
مهما بشي إلى الآشر والعكس بالعكس,. فإن هذه الإشارات لا تحده أي 
العملين جا ء ولأ وأبهما جاء لاحقا . وما ا تدريسه في القاهرة 
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سمحت له بمرأاجعة بعض من كتبه البكرةء رما كان باستطاعته إضافة 
ملاحظة ماء عندما ذلك مناسباء حول أمكنة أخرى وعناوين أخرى في 
كناباته الحاصة حيشما جرت معا جة الموضوع بطريقة أكثر تفصيلاً. وعلى 
الرغم من ذلك فإحدى النتائج الإيجابية لتلك البيانات أنه باستطاععنا 
أن نكون متأكدين بشكل مقبول ما كتب» حتى في تلك الحالات التي لم 
يعد فيها العمل ذاته موجوداً. (ونجد قائمة كاملة بالتنويهات المتضمنة 
إلى تلك العناوبن في أعمال الكرماني الخاصة في الملحق ب من هذا 
الكتاب). 

غير أن الأمر يحتاج» بهذا الخصوص,. إلى الاعتراف بأن منهج 
الكرماني» بغض النظر عن مركزه الخطير في الدعوة في زمانه وبروزه 
الذي لا ينكر ككاتب ومفكر» قوبل بنجاح معتدل بين الأجيال التي 
أعقبته مباشرة. ويبعود ذلك في جزء منه» إلى أن ميله إلى مراكز 
فلسفية معارضة لتلك التي كانت لأسلافه قد أبقاه خارج نطاق القبول 
والاستحسان. فقد جنح العديد من الدعاة الإسماعيليين؛ إن لم يكن 
معظمهم. من سبقوه وأعقبوه على السواء» باتجاه الأفكار التي عبرت 
عنها كتابات أبي يعقوب السجستاني الذي سبق الكرماني بجيل كامل 
إن لم يكن جيلين. وكانت السمة الخاصة بالسجستاني من النظرية 
الأفلاطونية المحدثة. ولا سيما فيما يتعلق بال جانب الكوزمولوجي منهاء 
قد أصبحت شعببة بشكل مضطرد ؛ وكائت مقبولة بكل تأكيد من قبل 
الدعوة المركزية بموافقة الإمام منذ عهد المعز وفيما بعد ذلك. وظهر ذلك 
واضحا في أعمال ناصر خسرو وأعمال المؤيد في الدين الشيرازيء 
وكلاهما من زمن المستنصر في منتصف القرن الجامس/ الحادي عشر. 
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وكما سيصبع أكثر وضوحا فيما يلي من هذا الفصل والفصول التالبة. 
فقد اقترح الكرماني تبني نظام مختلف قليلاً؛ نظام يستمد أقل من 
فاد لافار الخد زكرا حن التف رات الشاندة اا رظي 
لذلك» فهو يحث؛ وخلافاً للآخرين؛ على مراجعة عميقة نوعاً ما وبإخراج 
فكري جيد للصياغات الأقدم للمفكرين الإسماعيليين المبكرين في هذه 
اليادين. لقد كانت تعاليمه منسجمة أكثر مع تعاليم فيلسوفين مسليمن 
عظيمين» الفارابي وابن سينا - ولو أنه لم يكن نسخة مباشرة لأفكارهما 
- وحاول تعديل صياغة الفكر الإسماعيلي طبقاً لذلك باتجاههما. وتجدر 
الإشارة إلى أن هذا الميل لم بؤثر على العقائد المتعلقة بالإمامة؛ ولكن 
على تلك التي كانت مكرسة للميتافيزيقيا والنظام الكوني بشكل أولي 
ومع ذلك بقي الكرماني» الذي لم بلق قبولاً فورياًء شخصية هامةء 
ولو كانت مهملة إلى حد ماء حتى إعادة إحياء اهتمام طيبي يمني به 
وبأفكاره بدا من القرن السادس/ الثاني عشر. وما إن بدأ ذلك الانتباه 
المتجدد حتى استمر ونما بحيث أصبح الدور للكرماني بهذا الشكل في 
تقد المركز الفكري المسيطر, ولو أن ذلك ينطبق في هذه الحالة على 
الفرع الخاص بالدعوة وحسب. وقد جمعت السلطات الطيبية كل الأعمال 
العربية الأفدم التي كان باستطاعتهم العثور عليهاء ونزعوا إلى دراستها 
والاقتباس من مجموعة واسعة التنوع منها دون أخذ نقاط الاختلاف 
الأقدم الدقيقة بعين الاعتبار. والظاهر أن جميع الشخصيات الأقدم 
حظيت باهتمامهم. لكن الكرماني كان بالنسبة لهم. الكاتب المبرز بلا 
جدال في مسائل العقائد الفلسفية. ولا سيما الكونية منها. ويعتثبر هذا 
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التطور هاما بحد ذاته فيما يتعلق بتاريخ الفكر الطيبي بشكل أساسي 
وليس له صلة ما يقدم هنا - ولم بلق أية دراسة نقدية بأية حال - لكن 
مغل ذلك الاهتمام العميق بأعمال الكرماني بين الدعاة في اليمن ريا 
كان هاما فيما يتعلق بالمحافظة عليها. والنسخ الوحيدة الموجودة لدينا 
تشتق جميعهاء كما هي الحال مع معظم النصوص الإسماعيلية العربية 
المبكرة الأخرى» من جهود أولئك الدعاة أنفسهم. لقد برهن إخلاصهم 
للكرمائي على أنه ذو قيمة عظيمة في هذه الناحية بشكل خاص. 

ولحسن الحظ في هذه الحالة المحددة. أن مؤرخاً رئيسا من العصر 
المه: ادريش ماد الدين الفا الد كر الى كان اة الداعي 
المطلق التاسع عشر للطیبیین من ۸۳۲/ ٠١١۸‏ وحتى وفاته سنة /۸۷١‏ 
۸, قد زودنا بقائمة بكتابات الكرماني ضمنهاء وهذا هو الأهمء 
ملاحظات حول أي منها وجد طريقه إلى اليمن. وإذا ما سلمنا بها نعرفه 
حول فجاة نصوص إسماعيلية, فإن هذه المعلومة تصبح ذات أهمية حيوية 
لشقدير ما قد يكون موجودا الآن. وفي أغلب الظن أنه إذا لم تكن 
الدعوة الطيبية تمتلك بحلول زمن ادريس. أو قادرة على الحصول على 
نسخة من تلك المؤلفات» فلن يكون هناك أي نسخة منها. أما طرق 
النجاة الأخرى المحتملة كطريق الجماعة الإسماعيلية السورية» فقد برهنت 
على أنها مخيبة جدا للأمل في أن تكون مصدرا للأعمال العربية الأقدم 
عهداً. 

غير أن النص المطبوع للمجلد السادس من كتاب ادريس «عيون 
الأخبار» ( ص٤۲۸‏ - ۲۸۸) حيث يورد قائمة بأعمال الكرماني هوء مع 
الأسف. أو في جزء منه. مُصحف وليس واضحا الآن ما إذا كانت 
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الأغلاط, التي بعضها ظاهر أكثر من بعض, تعود إلى أخطاء مطبعية 
أم إلى ضعف مستوى النسخ. ولهذاء فإن القائمة الواردة هنا تسستلزم 
التنقيح الذي سيعقب ذلك. وقول إدريس إنه يعرف تسعة وعشرين 
عنواناً تنسب للكرماني. وهذه معلومة هامة جدا وتتطابق بدقة مع ما 
يمكننا تقمييزه أيضا. ومن سوء الطالع أن مصادرنا بخصوص البيانات 
المتعلقة بكتابات الكرماني هي» في مجملهاء متطابقة تماما مع تلك 
التي عند ادريس» وهي تحديدا تنويهات الكرماني نفسه عن أعماله 
الخاصة. ومع ذلك فمن المهم أننا نملك كما بظهر. ما کان بملكه ادريس 
تماما 

يفتتح ادريس باقنباس الفقرة الافتتاحية من كتاب الكرماني» 
«الرسالة الدرية» حول تعيبن الإمام لختكين الضيف لتولي شؤون الدعوة. 
ثم بقول إن «... من مؤلفاته وكتاباته تلك التي وجدناها أو وصلت إلينا 
وهي...» وتبدأً القائمة بكتاب «راحة العقل»» ويتبع ذلك وصف له 
وبليه «كتاب الرياض». ويورد بعد ذلك عناوين مختلف الرسائل التي 
تجمع مع بعصضها عموماً تحت اسم « ثلاث عشرة رسالة». والتي ليس 
للكرماني منها سوى إحدى عشرة. غير أن النص المطبوع يحذف» دون 
أي تفسير. رسالتين من الرسائل الإحدى عشرة - «رسالة النظم» 
و«الرسالة المضيئة »0 - اللتين يجب إضافتهما بكل تأكيد تقريباً. 
وعناوين هذه المجموعة معروفة بشكل جيد بحيث لا تدع مجالاً للشك 
فيهاء ولذلك كان ادريس سيقوم بإضافتنها كلها. ثم تذكر القائمة. عقب 
ذلك» رسائل الكرماني «الوضيئة في معالم الدين» و«تنبيه الهادي 
والمستهدي». والجزء الثاني (وهو الموجود) من «معاصم الهدى والإصابة 
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ف تفضيل علي على الصحابة». و«المصابيح في إتبات الإمسامة» 
و«الأقوال الذهبية». 

ثم يظهر في القائمة عنوانان. «كتاب العقائد ولباب الفوائد» 
و«الخزائن في فنون العلم والتأويل». لا جد لأي منهما شهادة في أي 
مكان آخر على أنهما من تأليف الكرماني. ولذلك فهما إما نتيجة 
تصحيف في نص إدريس أو رما من الأغلاط التي ارتكبها ادريس نفسه 
تعلق بنسبة أعمال مؤلفين آخرين إلى الكرماني. وكلنا الحالتين 
تنطلبات مزيداً من البحث لعرفة مصدر الخطاً لكن ليس هناك أي 
احتمال تقريباً حتى في هذه الأيام» يثبت صحة كون أي منهما من 
أعمال الكرماني*. 

وإنه لأمر بارز أن إدريس يضيف بعد ذلك قائمة بأعمال الكرماني 
التي لم يعثر عليها في اليمن في زمنه: «ومن كتبه التي لا نجدها في 
اليمن والتي قال عنها بنفسه إنها من تصنيفهء هناك... » والقائمة هي 
كما بلي: «رسالة الفهرست» رسالة المغاوز والحقائق» تاج العقول» كتاب 
ميدان العقول في ا معاد » كتاب النقد والإلزام» إكليل النفس وتاجهاء 
كات القاس لالش اليخدادية و المفو هة الال ة العا رة 
ويضيف إلى هذه الرسائل أبضا القسم الأرل ا لمفقود من «معاصم 
الهدى». ومن الواضح بخصوص هذه العناوين الواردة هنا أننا لك 
اللعلومات التي امتلكها ادريس طالما أنها مستقاة في مجملها من 
تنويهات الكرماني الخاصة إليها في أغماك المخبقبة والقي سبب دى أننا 
فلكها. واحدة فقط هي في حكم المفقودة وأخرى ينقصها جزء من 
عنوانها. فالكرماني يكر عملاً لنفسه يدعى «الوحيدة في المعاد » أو 
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«فى المعاد » ببساطةء وذلك في سبع عشرة حالة منقصلة في سنة أعمال 
E‏ زم الك انها الرسالة الراردة عند اوريس اعلابا وف 
ا معاد ٠»‏ ومن المشكوك فيه أيضا أن مغل ذلك العمل لا يزال باقيا على 
الرغم من ظهور العنوان في الفهارس العنوعة ا الإسماعيلية. 
والأكثر ترجيحا هو أن كتبا تحمل ذلك العنوان واخرى مشابهة هي 
ليست من عمل الكرماني وإنما بالأحرى من قبل مؤلف آخر لاحق. عنوان 
ا ا ر و ی 
يذكرها مرة واحدة فقط» وذلك في «مباسم البشارات». 

إذا ما قارنا نتائج هذا المسح» مستخدمين كلا من الدليل المتوفر في 
الأعمال الباقية مع قائمة ادريس وتعليقاته» يصبح من البديهي أن 
العناوين الثمانية عشر للكتب والرسائل التي نملكها الآن هي ذاتها التي 
وجدت قبل وقت طويل في اليمن منتصف القرن التاسع/ الخامس عشر. 
إنها كل ما هو موجود الآن بكل تأكيد ولذلك بإمكاننا أن نكون على 
يقين بأن المجموعة الرئيسة لأعمال الكرماني الموجودة بين أيدينا هي كما 
كانت في كمالها أبداً في أغلب الظن. أما عدد المواد المفقودة. اعتمادا 
على الكيفية الني قصد بها إدريس العد فهو إحدى عشرة إذا ما 
أضفنا القسم الأول من «معاصم الهدى» كعنوان منفصل. وهذا يجعل 
الرقم الإجمالي تسعة وعشرين كمل نص هو على ذلك. ولأنه يعد 
«الشعري في الخواص» وليس «معاصم الهدى» أكثر من مرةء فإن عدد 
الأعمال الكلي يبقى تسعة وعشرين فقط(". 
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- التسلسل التاريخي: 

عدد قليل من أعمال الكرماني جرى تحديد تاربخه بإشارة صريحة 
أما الغالبية فلا. وعندما يكن تحديد التواريخ» فإن ذلك يوفر بينات 
تساعد في تحدید نقاط التحول في حياته - وعادة مثل هذه العلومات 
هي الوحيدة الموجودة في الوقت الحاضر. وجرت مراجعة لذلك الدليل في 
الفصل الأول. وإنه لأمر بارزء مع ذلك كم هو قليل ما هو موجود وكيف 
أن مجمل كتابات الكرماني تركز الضوء على إمامة الحاكم مفردهاء 
وهکذا تبدو أنها تقع ما بین ۳۹۹/ ٠١١٠۸‏ تاريخ رسالته؛ «الرسالة 
الحاوية». والمراجعة الأخيرة لكتاب «راحة العقل» سنة /٤١١‏ ١١١٠ء‏ 
ول أن قلا افتراضن أن تراق ا لنچ تعره ال ما قبل ۳۹۹ هد كما 
توجد رسالة واحدة أخرى تحمل تاريخ محددا هي «الرسالة الواعظة» 
التي ألفها في مصر سنة .٠١٠١ /٤٠۸‏ 

طبيعي أن التنويهات الداخلية ضمن أعمال مؤلف ما توفر إشارة إلى 
التسلسل الذي بموجبه تمت كنابتها. وعادة ما يكون ذكر عنوان آخر يعني 
أنه قد جرى تصنيفه قبل الكتاب الذي ورد ذكره فيه. غير أن المراجعة 
الستمرة لمختلف الأعمال في بعض الحالات كما هو الحال مع الكرمانيء 
مخت للمؤلت أن يدس نها هيا واشارات فقابلة هناك :الام الذي 
جعل الوصول إلى نتائج ثابتة بخصوص الغسلسل التاريخي شيا تاليا 
للمستحيل. وعلى الرغم من ذلك فهناك بعض البيانات المفيدة التي 
تستحق النظر فيها. تشناول رسالته الموسومة «بالرسالة اللازمة» موضوع 
استهلال شهر الصوم وتتحدث بشكل محدد عن الأحداث المرتبطة بهذه 
ا لمال لم غ ١ا‏ ولذلك لاد آنا قد كيت عقب ذلك 
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لكن ليس بفترة طويلة. وعلينا وضع كتاب «المصابيح» الذي نوجه 
خطابه إلى فخر الملك ما بين سنتي ٤٠۲‏ و۷٠٤‏ ه» أي ما بين تعيين 
الوزير - أو تاريخ وصوله إلى بغداد أواخر سنة ٤١١‏ ه على وجه 
التحديد - ووفاته. وتشير رسالته «معاصم الهدى» إلى سجل للحاكم 
صدر عام ٤۰١‏ هھ وهكذا يجب أن تكون قد كُتبت بعد ذلك التاريخ» 
وتأتي «الرسالة الدرية» بعد ٿولي ختكن رئاسة الدعرة وبعد منحه لقب 
الصادق المأمون الذي حدث سنة ٤.٦‏ ه في أغلب الظن. ولا شك في 
أن «مباسم البشارات» قد سبقتهاء ولو أنها تعود مع ذلك إلى تلك 
الفشرة. أما «رسالة النظم» نغسها فتقول أنها تلي «الدرية». كما هو 
الحال مع «الرضية» و«المضيئة». رهما في سلسلة كما هو ظاهر. 

يقوم هذا النوع من المعلومات. تدريجياً وبطريقة غير دقيقة إلى حد 
ماء ببناء صورة عن التسلسل المحتمل لرسائل الكرماني. والظاهر أنها 
تنتمي إلى فترتين محددتين تفصل بينهما أنشطنه المبكرة في العراق 
والشرق وأخرى لاحقة في القاهرة. وفقاً لهذا التقدير» يصبع كشابه 
«المصابيح » خاقة مرجحة للمجموعة الأفدم متزامنة مع مغادرته العراق 
متوجها إلى القاهرة. وستشمل الأعمال التي انتهى منها في العراق 
عندئذ «الرسالة الحاوية» و«اللازمة» المذكورتين سابقا بل» وما هو أكثر 
ا العمل المرائي «معاصم الهدى» الذي ينتمي إلى زمن 
«المصابيح » على وجه الاحتمال أو رما بعده مباشرة. وكلاهما يليان 
«الأقوال الأهبية» الذي يذكر «المعاصم» سبع مرات*. ھک 
الإشارات الداخلية هنا إلى أسبقية مؤكدة طالما أن «الأقوال» لم يرد لها 
کو ينعيال الكرماني الأخرى. وتنص «الأقوال الذهبية» 
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بحذر أنها کت بعد «إكليل النفس» و«الُقاپس» As‏ في 
ا معاد ٠»‏ التي تعود جميعها إلى الفشرة الأبكر في العراق» كا هو الحال 
مع «تاج العقول» و«المفاوز والحقائق» و«النقد والإلزام». وهي التي 
ژکرٽ ثلاڻتها في ارال التهيهةة مضا و الاهة فان أن نلك 
الأعمال الستة الأخيرة» وكلها تنتمي إلى الفترة الأقدم» هي مفقودة 
الآن. والكتاب الوحيد الذي تذكره ولا يزال موجوداً هو «راحة العقل». 
الذي يجب أن بُبرهنء من أجل ذلك على أنه قد جاء من فترة سبقت 
وتلت في آن معأ «الأقوال» وذلك بصيغتين مختلفتين النتين. 

وعن الرسائل الأصغر حجما الي كتبها في مصر توفر التنويهات 
الداخلية بعض الأدلة بخصوص تسلسلها المعقول لأول وهلة. الأولى هي 
«مباسم البشارات» ثم «الدرية». بعد ذلك تأتي «الروضة» متبوعة 
« با مضيثة » و«الوضيئة». واي «النظم» و«الرضية» كلاهما بعد 
«المضيغة»ء أما «الكافية» انوه عنها في «المباسم» فيبدو أنها ناج 
أقدم ويجب في أغلب الظن. نقلها إلى المجموعة العرافية الأقدم عهداً. 
المشكلة الرنيسية في وضعها في ذلك التاربخ المبكر هي أنها تشير إلى 
« تنبيه الهادي». لكن هذا التنويه المخصص هو متبادل ويظن أنه يعكس 
إقحاماًء أو حتى قد يكون إضافة من قبل ناسخ على الأرجم". وتنوه 
«الروضة» و«الزاهرة» الواحدة إلى الأخرى كما هو الحال مع «الوضيئة» 
و«المضيئة». ويصبح من العقول في الحالتين الأخيرتين أن كلا الزوجين 
کانا قيد التصنيف في ذات الوقت ثقريباًء وهو ما سمح للكرماني بحشر 
الإشارات المتقابلة هنا. 

وتعكس أعمال رئيسة ثلاثة للكرماني ما نعرفه عن اهتماماته 
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الاساسية بعد مجيئه إلى القاهرة» ولذلك فهي تہدو آنها تعود في 
تاريخها إلى تلك الفترة. وهذه الأعمال هي «الوضيئة في معالم الدين» 
التي كتب فيها بإسهاب حول ضرورة القيام بالعبادتين العلمية والعملية؛ 
و« تنبيه الهادي والمستهدې» التي بنقض في جزء منها عدداً کبیراً من 
مجموعات العراق والمذاهب الدينية؛ وأخيرا «الرياض» التي أوكل إلى 
نفسه فيها مهمة تحقيق الانسجام والنظام الصحيح لنزاع حاد داخل 
«الدعوة» نفسها. ويظهر أن مشل تلك الموضوعات كانت أقل ملاءمة 
لدوره في الخارج حيث» وعلى نحو خاص لأهداف «الوضيئة في معالم 
الدين» و«الرياض» اللتين تشكلان كلتاهما عملين تأمليين موجهين 
لمشكلات داخل الدعوة. قد یکون شعر بأنه لم يكن قادرا ولیس عليه أن 
يتكلم في مشل هذه السائل أمام جمهور معاد. ولكي نكون على يقين 
اعتماداً على محتوياتها لا غير فان أي من هذه الرسائل النلاث لم 
یکن قد كُتب في مصر أو بين عامي ٤۰٩‏ و١١٤‏ ھ» ولکن نموذج 
التنويهات إليها وفيها يدعم هذه النتيجة. فهي نفسها لم تُذكر» على 
سبيل المثال» في أعمال «كالأقوال الذهبية» التي تنتمي بوضوح إلى 
الفترة الأقدم» وإنا في أعمال من الطور المصري اللاحق في حياته. 
و« تنبيه الهادي» يذكر «الواعظة» التي يعود تاريخها إلى سنة ٤٠۸‏ ه 
بشكل محدد. وتذكر «الرياض» «الوضيئة» و«المضيئة» و«الروضة». 
في حين لم ترد لها إشارة إلا في «راحة العقل» فحسب. 

وهناك ثلاثة أعمال أخرى تبدو على أنها صحيحة ولكنها غير 
معروفة إلا من خلال ذكر عناوينها - الشعري في الخواص والفهرست 
والرسالة التأوبلية - لا يكن تحديد تواريخها. ومع ذلك من المرجع أن 
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«الفهرست» تنتمي إلى وقت متأخر تماما بل حتى ربا كانت جهدا بذله 
الكرماني في أواخر كات رة عمال لاجا اة ما 
«التأويلية» فيبدو أنها تمثل عنواناً عمومياً يشير بهذا الشكل» إلى 
رسائل مستنوعة لها من بين أغراضها نوع من التأويل للآبات القرانية 
وك اى علا مدا تمل ولف الان كما کن أن تكون 
مجموعة من مدل تلك الأعمال. 

الأا :لالص لكل لك القراعد ف كر ك الكرماي 
أهمية وأكبرها حجما؛ «راحة العقل». الذي بذكر عدداً من العناوين 
العائدة له يبلغ الحمسة عشر؛ وهو مذكور بدوره في ثمانية؛ خمسة منها 
تشتمل على تنويهات متبادلة. أي هو يشير إليها وهي نشير إليه. 
ویعتبر کتاب اا کی ول د لی کر کی ای 
مکان سوى في «راحة العقل » حیث ورد ذکره مرات ثلاثاً. وهو نفسه 
يشير علي کل حال» خمس عشرة مرة إلى «راحة العقل». وأفضل حل 
لهذا الاشكال هو ما افترضه ج. فان إس» وهو الاعثراف بوجود نص 
مكتوب مبكر ل «راحة العقل» وآخر متأخر تحديد '. وطبقا لذلك. 
لابد أنه قد وجدت نسخة صنفها المؤلف في العراق وهي التي أحضرها 
معه إلى مصر فيما بعد. إنها هي النسخة التي جرى ذكرها في عدد من 
الأعمال الأخرى ومنها «الأقوال الذهبية» و«المصابيح» إضافة إلي 
أعمال لاحقة مغل «الوضيئة» و«الرياض» و«الدرية». وعندما أنتهى 
من إعداد المسودة النهائية ل«راحة العقل» بعد عودته إلى العراق» فإنه 
قد أجرى» تهذيبات على النص مع بعض الننويهات الإضافية إلى 
أا افا وا ان د ها ا ا 


59 


تظهر الآن في فصولها التمهيدية. 


الشكل والموضوع واللحتوى؛ 

ما قمنا به حثى الآن هو تفحص حذر للمعلومات الموجودة في كشابات 
الكرماني وما كتب عنها بقصد تفسير كلا الأمرين: ما كتبه هو عن 
حياته وما قد تشير إليه أي من هذه المواد حول الأمر ذاته. وهنالك ما 
هو أكشر من ذلك على كل حال ولاسيما في المحتوى الفعلي للأعمال 
المتنوعة التي تكشف, خطوة خطوة وإذا ما كان التسلل الزمني الذي تم 
تحديده للتو صحيحا؛ نوعية المسائل التي شغلته في المراحل المتنوعة في 
مهنته في الدعوة على نحو محدد. وليس هناك من سبب الى حد ما 
لافتراض أن تركيزه قد تغير بشكل حاد؛ فا لمشكلات التي استولت عليه 
فې وقت مبکر قد واصلت كونها هامة بالنسبة له بكل تأكيد. ونعلم 
أيضا أنه قد ثابر علي بعض أعماله» ولاسيما منها «راحة العقل». 
وأضاف إليها عبر فسحة زمنية وصلت رها إلى عقد كامل» أي من 
٠‏ ٠-١١إه.‏ ومع ذلك توحي بعض الأدلة بتطور في جهوده وتحول 
من منظور عراقي سابقاً إلى آخر مصري لاحقا؛ أي من منظور شخص 
من الخارج ينظر باتجاه المركز إلى آخر من الداخل يناضل لتدعيم وتحصين 
المركز في وجه انشقاق داخلي خطير في الدعوة وتهديد بالانحطاط 
والتفكك. 

وتتوفر لدينا رسالتان صغيرتان» «الحاوية» و«اللازمة»» والتي يعود 
تاریخ أولاهما إلى سنة ۳۹۹ه بشكل جازم» هما أقدم ما نلكه من دليل 
حول نشاطات الكرماني. والعنوان الكامل للحاوية هو «الرسالة الحاوية 


60 


في الليل والنهار». وقد صنفها المؤلف ردا على تساؤل من أحد أفراد 
اوا ج ا ا و ا و ا 
بأسبقية مركز النبي (الناطق) مقابل الأساس'. وكونها موجزة بشكل 
واضح - عشر صفحات في طبعة مصطفی غالبا" - فلا يكن اعتبارها 
«حاوية » بأي شكل من الأشكال أو ذات أهمية كبيرة باللسبة للفهم 
الأوسع للکرماني. وما تکشفه على کل حال هو أنه بحلول سنة ۳۹۹ھ 
كان مركز الكرماني عالياً في الدعوة لدرجة كافية ليجعله مرجعا 
للاستشارة. بخصوص مسائل من هذا النوعء وأن جوابهء كما يتضح من 
صيغة كتابة الرسالة؛ قد سعى إليه مساعدوه وزملاؤه» ومن الواضح 
أنهم قدروه عاليا. رتعشبر «اللازمة» الموسومة ب«الرسالة اللازمة في 
صوم شهر رمضان"'». جواباً على استفسار آخر؛ وفي هذه الحالة» حول 
مشكلة متى نبدأً شهر الصوم. فاستخدم الإسماعيليون حساباً مبنياً على 
علم الفلك بينما أصر أهل السنة على الرؤية البصربة الفعلية للقمر 
الجديد. وكان يكن للطريقنين أن تنتهياء في بعض الحالات» في بداية 
مبكرة لرمضان (وبهذا الشكل ببداية مبكرة للعيد في خنامه أبضا) 
بالنسبة إلى بقية السكان. وحدث في حالة بميزة. اختلاف خطير - 
يومان - في العام ٠ه‏ وتسبب بقدر كبير من الصدام حول هذه 
المسألة. وتشير الرسالة إلى أن الأوامر الصادرة عن الإمام في تلك السنة 
استوجبت أن يبدأ رمضان قبل يومين من الرؤية التي ستتم للقمر الجديد. 
ومن الواضح أن ذلك يتسبب» ورا وقع ذلك» بعبء خاص على أولئك 
الإسماعيليبن المقيمين خارج أراضي الفاطميين. وقد دافع الكرمانيء 
على كل حال» عن القاعدة. غير أن النقطة الحاسمة هنا مرة أخرى هي 
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فی ملاحظة أن كتابشه لهذا العمل تشكل جزءا من كيفية بجارسته لدوره 
باعتباره مرجعية ذات مرتبة عالية في الدعوة. 

أما المجموعة التالية من رسائل الكرماني» «إكليل النفس وتاجها ». 
«المفاوز والحدائق »اء «المقاييس »(*'. «تاج العقول». «الوحيدة في 
المعاد » و«النقد والإلزام» فقد فقدت جميعها. وبا ثل ليس لدينا أي 
أثر من رسالته «المجالس البغدادية والبصرية» التي لا بد من أنها 
تنتمي إلى الفترة من مهنته السابقة لوصوله إلى القاهرة. وكما لاحظنا 
ابق فقد ورد ذكر للرسائل الست الأولى في «الأقوال الذهبية» وهي 
لاکد کوت ا ف ورال د او ما ا 
الواردة هناك أن جميع تلك الرسائل تعني» في جزء منها على الأقل. 
بمشكلات النفس. «فالمقاييس» كانت عبارة عن نقض للغلاة وجنسهم؛ 
وفي أكشر الاحتمالات فيما بتعلق بالتقمص أو تناسح النفس. وورد في 
الصنف ذاه تنويه لرسالة مجهولة التاريخ» «ميدان العقل (٠)‏ في 
«راحة العقل »" على أن لها الغاية نفسهاء ألا وهي مغالبة أولئك 
الذين تمسكوا بعقيدة تصرٌ على أن جزاء الخير يحدث في هذه الدنيا عن 
طريق العودة أو إعادة ولادة النفس في صورة أرقى أو أدنى هنا وليس 
بالأحرى في الآخرة - وهو مفهوم يرفضه الكرماني بالكلية. 

أما الموضوع العام لرسالة «النقد والإلزام» فلا يكن تلخيصه»ء بشكل 
مجرد» من العنوان ولا من الإشارة الوحيدة الموجودة في «الأقوال 
الذهبية» (ص٥4)ء‏ إلا أن ما يقوله الكرماني في الرسالة الأخيرة بعتبر 
هاماً. فهر يحدد في قسم منها أن القوة المحركة التي توجه الجسم لا 

تنشاً من الجسم بل تأتي إليه بالأحرى من الخارج وهي حياتهء والتي 
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تسمى فيما عدا ذلك ب« نفسه» (80101 »)1٤8‏ وهو يقرن «الحي» فيما 
بخص الجسم «بالحياة»» أي نفسه. والنفس هي الحياة وهي حيّة. ما هو 
حي له حياة؛ وعندما تغادر الحباة الجسم» النفس والجسم ا على 
الرغم من أو الففن تراضل الاد وهنا تين أن القاضي الشير عبد 
E EE E TT‏ 
قاله بشكل دقيق وشرحنا خطأه في هذه المسألة في كتابنا الموسوم بالنقد 
والإلزام». وعبد الجبار هذا الذي درس مرة في بغداد حتى أصبح قاضي 
الري. كان من علماء الكلام ا لمعتزلة المقدمين في زمانه. وقد توفي سنة 
۰٤ ٥‏ فکان پھذا الشکل معاصرا للکرماني. کما کان معادياً 
تماما للاسماعيليين وسيكون من الهام معرفة المزبد حول موقفهم منه على 
وة ال فيضن ومن كطاباقه :القن من سو الطالع أن هده الإشارة 
الوحيدة هي كل ما هناك. 

وبا لحكم اعتماداً على فوذج التنويهات الداخلية وحده دون غیره 
يجوز أن تصبح الرسالة التالية للكرماني بالنسلسل «المصابيح » التي 
هي نفسها لا تزكر سوى «راحة العقل» لکن ذکرها ورد في کل من 
«الأقوال الذهبية» و«معاصم الهدى»؛ وهما عملان وضعناهما كليهما 
في الفترة العراقية. وقد ناقشنا هذه الرسالة الموجهة إلى الوزير البويهي 
والتي تضمنت في الفصل الأول تأكيدا عريضاً بشيء من التفصيل على 
شروط الإمامة وإمامة الحاكم على وجه التخصيص. وبالاعتماد على 
هذا الدليل ليس إلا فإن «المصابيح» و یا لل من فة اکر 
قليلاً من «الأقوال» الني تسبق بدورها «معاصم الهدى». وطبقاً لذلك. 
ليس من المحتمل أن تكون من فترة سبقت مغادرته مباشرة؛ وإغا 
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بالأحرى أبكر قليلاًء ولو أن ذلك لا يزال عقب سنة .٠١١١ /٤٠۴‏ 
ويعد أبو بكر الرازي» الطبيب والفيلسوف المشهور. والذي كان كبير 
ا لملاحدة من جميع النواحي بالنسبة للكتاب الإسماعيليين من معاصريهء 
يعد واحداً من المخالفين الرئيسيين في موضوع التقمص. وتعود 
الهجمات الإسماعيلية على الرازي هذا إلى المواجهات بينه وبين الداعي 
أبي حاتم الرازي التي قام الأخير بتدوينها في كتابه « أعلام النبوة». 
وعقب ذلك بحوالي قرن تقريباً قام الكرماني بتصنيف نقضه الخاص 
لكتاب أبي بكر الرازي» «الطب الروحاني »"'ء الذي أطلق عليه اسم 
«الأقوال الذهبية»» والمتوفر حالياً في طبعة نقدبة من تحقيقي صلاح 
الصاوي. ومع أن الكرماني يقر ويعشرف بتفوق أبي بكر السابق في 
معالجة الأمراض الفيزيولوجية ومداواتهاء إلا أنه عارض بشدة مؤهلات 
الرازي لمعالجة أمراض النفس. ففي الميدان الأول هو فحل نشيط يعدو 
حيشما يشاء» لكنه في الأخير هو عضو جاف يابس خالٍ من أي نفع. 
وفي رأي الكرماني» فإن علل النفس - قصورها ونقصانها - لا هكن 
شفاؤها إلا من خلال طب الدين النبوي كما يصفه الإمام الحي ودعوته. 
في مقدمسته لرسالة «الأفقوال». يورد الكرماني إشارة قَيّمة إلى 
الأعمال الني سبق له كتابتهاء وبالتحديد إلي «إكليل النفس» التي 
يقول عنها إنها اشتملت على أمور السياسة والمزابا النسبية لمختلف 
اتا الحيوان والإنسان من جهة علاقتها ببقية أنواع الكائنات الحيّةء 
والمصير الذي تؤول إليه النفس بعد الموت. ويقول عن الموضوع الأخير في 
الموضع ذاته إنه جرت تغطيته أيضاً في رسالتي «المقابيس والرسالة 
الوحيدة». ولم يكن إلا بعد تصنيفه لتلك الأعمال أن عثر على نسخة 
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من كستاب أبي بكر «الطب الروحاني». وتحرك بعدها لكتابة نقض 
ل( "). 

وبعد هجومه على أبي بكر الرازي» يندفع الكرماني للتصدي للاأديب 
وعالم الكلام الكبير من القرن الشالث/ التاسع» الجاحظ, الذي كان 
كتابه» «كتاب العثمانية»» مستهجناً من قبل جميع الشيعة لتقصيره 
الفاضح في الاعتراف بتفوق علي بن أبي طالب على عثمان أو على أي 
من أبي بكر أو عمر ولهذا السبب أيضا. لقد كان واضحا أنه منحاز إلى 
العباسيين. وتفتقد النسخ الموجودة لدينا من «معاصم الهدى والإصابة 
في تفضيل علي على الصحابة»» وهي رد الكرماني على كتاب الجاحظ 
هذاء إلى القسم الأول منها. والنص المتبقي منها يفنتح بالفصل الحادي 
والفلاثين من الباب الفالث الذي يتحدث عن الفضائل والمزايا التي 
تتعلق بعلي حصرياً من بين الصحابة. ويشتمل الباب الثالث على أربعة 
وستين فصلاً. يلي ذلك ستة عشر فصلا في الباب الراب وتتناول 
الفضائل التي بشنرك فيها علي وأبو بكر بتبعها أربعة فصول فقط في 
الباب الخامس تتناول مزايا أبي بكر الخاصة به. ويظهر كون ذلك كله 
معدا للرد على الجاحظ من خلال الإشارات المنكررة إلى «صاحب 
العشمائية» أو حتی إلى الجاحظ نفس" ومن الأهمية بمكان أن ابا بكر 
لم يفقد كل الاحترام في تلك الأعمال ريا لأن ذلك يعود في جزء منه 
ال أن الإمام الحاكم كان قد سن مرسوماً سنة ١ھ‏ يقضي» وخلافاً 
للمواقف الشيعية القدية عموماً ولبعض الأعمال المحددة التي أمر بها 
الحاكم في وقت مبكر من عهده» أن تذكر الصحابة» منذ تلك الفغرة 
وفيما بعد بالأعمال الحسنة التي قاموا بها وحسب. وقد انسحب هذا 
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الموقف الشهم ليشمل أبا بكر من أجل ما فعله زمن النبي ووافق عليه 
الرسول. وهذا هو سبب «ذكرنا هنا لفضائل أبي بكر» كما يقول 
الكرمانى". 

ثمّة عمل آخر من الطور العراقي من مهنته هو رد آخر على شخص 
بتاعي اام الزيدي المؤيد بالله أحمد بن الحسين هذه المرةء 
والذي حكم في نواحي قزوين وتوفي سنة ٠۰۲۰ /٤۱۱‏ وقد جرى 
رفض إنكار هذا الشخص لحق الحاكم في الإمامة في رسالة للكرماني 
بعنوان «الكافية»"'. وا آنه ورد ذكر «الكافية» في «مباسم 
البشارات»» فلا بد أنها قد صتفت في وقت سابق لوصول الكرماني إلى 
مصر . 

وبوصوله إلى القاهرة. لاحظ الكرماني بخيبة أمل كبيرة الفوضى 
العامة والفتور السائد هناك. وسبق لنا أن اقتبسنا مطولاً في الفصل 
الأولء المقدمة الحزينة التي كتبها لأول عمل له في مصر؛ «مباسم 
البشارات». وقد أملى تلك الرسالة على مؤذن القاهرة. شخص 
يدعى علي بن الحسين بن أحمد الأصفهاني» ومن الواضح أن الكرماني 
قد شعر بأنه مضطر للقيام ببرنامج إنقاذ وإعادة بناء وأنه افشتح ذلك 
بتلك الرسالة التي هي دفاع عملي وقوي تماما عن إمامة الحاكم» وهو 
موضوع كان قد كتب عنه بحلول ذلك الوقت بإسهاب في أعمال سابقة. 
و«المباسم» هي» بالإضافة إلى ذلك مخصصة بتفاصيلها بشكل صارخ 
حول كل من الظروف غير العادية للحاكم ولزمانه ولأنشطة الدعوة 
القائمة تحت إشرافه. ويذكر حالتين اثنتين حيث قام الإمام فيهما بإرسال 
إرشادات (مراسيم) إلى دعاة خاصين ذكر أسماءهم في الشرق. كما 
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يحده محمود الغزنوي والخليفة العباسي القادر على أنهما العدوأن 
الرئيسان للاسماعيليين» ويتنباً في النهاية؛ بثقة مشفائلة» بهزيتهما 
والإطاحة بهما بحلول الذكرى ال/ /٤٠ ٠‏ لرحيل النبي عن هذا العالم. 
اي بحلول سنة ١١إ٤ه.‏ 

تلا ذلك قيام الكرماني بكتابة الرسالة التي أطلق عليها «الرسالة 
الدرية في معنى التوحيد والموحد والموحد ). ويلحظ هذا العمل مشل 
«المباسم»؛ الحالة الحديغة العهد المحزنة للدعوة وكيف أن الكثيرين كانوا 
يظنون في ظل تلك الظروف السائدة أنهم قد هلكوا. ويقول أنه عند 
ذاك: 

«جاءهم نصر الله بنظر ولیه وابن نبیه سلام الله عليه وعلی آبائه 
الطاهرين إليهم رحمة» فأضاء لهم ما کان مظلماء وأنار لهم ما کان 
مستبهماء فان ذلك اختیاره» سلام الله عليه وعلى آبائه الطاهرين؛ 
من بينهم أصدقهم لهجة وآداهم أمانة. وأقومهم ديانة وألبتهم في 
الطاعة قدما. وأقدمهم في الهجرة قدماً ذاك ختكين الضيف حرس الله 
عليه جمال الطاعة. فجعله باب لرحمتهء ملقباً بالصادق المأمون؛ داعي 
الدعاة». 

من المؤكد تقريباً إذن أن الكرماني قد جرى تكليفه من قبل ختكين 
لكتابة هذه الرسالة ردا على سؤال طرح في اجتماع للدعاة. الشيء 
الوحيد الذي لم ينضح تام في الفقرة السابقة هو ما إذا كان في ذهنهء 
والأمور في هذه الحالة سلسلة أعمال إضافية تقوم» بزبادة أو نقصانء 
على المبادرة ذاتها. ونجد اليوم في مجموعة رسائله الموجودة عموماً تحت 
عنوان «ثلاث عشرة رسالة»» أن ترتيبها يبدأ «بالدرية» مرورا برسالة 
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«النظم في مقابلة العوالم»"'ء والرسالة الرضية»"' و«الرسالة 
اة“ ثم «اللازمة» و«الروضة» و«الزاهرة»؛ و«الحاوية» 
و« مباسم البشارات» و«الرسالة الواعظة» و«الكافية». غير أن ذلك 
ليس هو الترتيب الذي جرى تصنيفها فيه على كل حال. فالحاوية 
واللازمة والكافية هي» كما O O‏ 
أهداف الكرماني المباشرة في التعامل مع المسائل التي جابهها في مصر؛ 
فان رسالته «الروضة» تأتي بعد «الدرية»» متبوعة «با مضيئة» ثم 
«النظم». وترتبط «الزاهرة» «بالروضسة»» و«الوضيشة» ذات المدى 
الكامل «بالمضيئة» الأكثر إيجازاً واختصاراء و«الرضية» «بالنظم». 
أما رسالته «الراعظة» التي كتبها منشصف سنة ٤٠۸‏ فلا تتصل 
بشكل واضح بأية رسالة محددة من هذه الرسائل ولو أنه علينا افتراض 
أن الأعمال الأخرى تلك جاءت في وقت هذه الرسالة. 

ويعترف الكرماني نفسه» في حالات قليلة ضمن هذه السلسلةء نه 
قد كتب مادة معينة بسبب قيام شخص ما بلغت انتاهه الى مسالة أو 
سوء فهم نجم عن إحدى رسائله المبكرة. وهكذا فإن لرسالة «النظم» على 
سببل المغال» غاية تتمثل في توضيح مسائل سبق له مناقشتها في 
اترتا الفر اة تعلو فلات مها جرا او كلا ابات اي 
يعقوب السجستاني وتشكل واحدة منهاء «الزاهرة»» ردا على أحد أبناء 
الدعوة الذي سأل ما إذا كانت رسالة بعينها» منسوبة إلى السجستاني» 
هي من تأليفه فعلاً. ويستنتج الكرماني أنها ليست كذلك. ونجده في 
«رسالة الروضة» يوجه النقد إلى السجستاني بسبب آراء الأخير حول 
معنى وأهمية مصطلحات الأزل والأزلي والأزليةء ويقدم تلخيصا للفصل 
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(الإقليد) الحادي والعشرين من كاب السجستاني» «المقاليد». لكن 
مؤلف «الروضة» لا بتفق مع سلفه. وبطربقة ماثلة» فإنه بعترض في 
NES ES ESA‏ 
من ذلك العمل للسجستاني. غير أن الكرماني» على كل حال» يعتذر 
بحذر هناك عن إظهاره للأغلاط التي وجدها فيه. ويقول إنه لم يقصد 
فرض رقابة على المؤلف الأقدم لا سيما إذا ما ذكرنا له مرتبته الرفيعة 
ومكانته العالية داخل تنظيم الدعوة. 

وقَبلّ الكرماني» وهو منهمك في كنابة هذه الأعمال المتنوعة» تحدياً 
أكر وأعظ: ركان أخد أيناة الذعرة قد كشت إلبه يسالة المساعدة في 
كنابة مقدمة لدراسة في المعتفد الإسماعيلي. ويجيبه الكرماني قائلاً: 

«اعلم أيها الأخ أن رسالتك قد وصلت وفيها تذكر أنك لم تجد بين 
كتب السادة (كبار الدعاة) . قدس الله أرواحهم» شیئاً کن أن يشكل 
مادة أولية للمستجيب المبتدئ تسبق قرا ءة الأسفار الرئيسة؛ ولا ما قد 
يشير بوضوح في الوقت ذاته إلى الأحكام التي بها يعبد الله». 

ولعالجة هذه الحالة. فقد كنب عملاً خاصاً سماه «الرسالة الوضيئة 
في معالم الدين». وقرابة ذلك الوقث أيضا كنتب رسالشه «المضيشة». 
وکلمتا «وضيئة» و«مضيئة» الاثنتان نبدران وكأنهما مشتقتان من 
الجذر اللغوي العربي نفسه» فكل منهما تعني «ساطع » أو «مشع ». ومع 
ذلك فمصطلح «وضيئة» في عنوان العمل الأكبر والأكثر أهية قد يوحي 
بإحساس أكبر « بالطهارة» أو «النظافة» كما يفهم من الدلالة المرتبطة 
بالطهارة الطقسية والوضوء. فهل يدل الكرماني طضمنا على أن هذا 
العمل يسرد التعاليم الإسماعيلية البحتة بخصوص النقاط التي 


69 


يغطيها؟ إن موضوعه» كي نكون على بقين. هو العبادتان [العلمية 
والعملية]. وهو ما يقع في صلب تعاليم المؤلف. وسنعود إلى معاينة 
التفاصيل بحد ذاتها في فصل لاحق. ومن الهم هنا وضعها ضمن إطار 
نشاطاته في مصر. فالکرماني کان يتبع جدول عمل تضم إعادة تأكيد 
قوي بقسدر الإمكان للحاجة لكل من الإهان والعمل - أي المعرفة 
والممارسة - الباطن والظاهر» وهو فهم للمتطلبات الفكرية في الدين إلى 
جانب مارسة الأفعال الطقسية والالترام بالشريعة الدينية. وقد خصص؛ 
في زمن الاضطرابات ذاك. تلك الرسالة الوحيدة كي تكون دليلاً أعبيد 
تشكيله بحذر لا يجب اعتباره عقيدة فاطمية إسماعيلية رسمية. 
ونستطيع افتراض أن الحاجة إليها نبعت من حقيقة أن بعض أبناء الدعوة 
إما أنهم ارتدوا أو شككوا في ضرورة مارستهم للفروض الدينية 
الظاهريةء وأن أعداء الحركة الإسماعيلية قد استغلوا ذلك إلى أقصى ما 
ييكن. ولكي نكون على يقين» فإن تهمة التخلي عن الشريعة لصالح 
بعض أشكال التفسير النأويلي أو الباطن كانت تكال ضد الفلاسفة 
والمتصوفة إضافة إلى الإسماعيليينء لكن الخطر في هذه الحالة كان 
داخليا وبدأ بالنمو في صميم قلب امبراطورية الإمام. 

أما الأسواً من بين المنحرفين في مصر فقد كان الأحزم وشركاءه. وقام 
الكرماني بكتابة «الرسالة الواعظة» الموجهة ضدهم وضد إهمالهم لأمور 
الشريعة وفرائضها. وهذه الرسالةء مشل بقية دفاعاته الأخرى عن إمامة 
الحاكمء هي عمل محده يتضمن معلومات هامة حول المزاعم التي من 
الواضح أن الأحزم كان واضعها في ذلك الوقت أو قبله بقليل. والظاهر 
أن هذه المجموعة اعتبرت الحاكم» من بين عقائد أخرى» على أنه الإمام 
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الأخير لأنه هو نفسه» حسب زعمهم؛ كان خالداً. لقد وجدت أمثلة عديدة 
عن مجموعات شيعية أقدم وقعت في خطأ الإصرار على أن إماماً بعينه 
لم يمت - وهو موقف بعرف تقنياً مصطلح الواقفية. معنى وقف 
استمرارية الإمامة عموماً وإنكارا لكونها انتقلت إلى أحد الخلفاء. وما 
إن قررو! أن الحاكم نفسه كان خالدا. حتى أصبح من السهل عليهم البدء 
بإطلاق الزعم بأنه كان تجسيداً لله نفسه أيضاً. والخطوة الأخيرة بالطبع» 
هي الأكثر خروجا على التعاليم الصحبحة وتشكل نوعاً من التجديف 
عموما"'. ولقاومة هذا التوجه أو الرد على خطره ألح الكرماني 
بإصرار على أن الإمام - أي إمام - هو كائن بشري ويشغل حيزاً مؤقناً 
من الزمن. وقال إنه سيكون هناك العديد العسديد من الأئمة القادمين. 
ومن الواضح أن ترد الأحزم كان خطيراء وكان عدائياً إلى حد بعيد 
بالنسبة للدعاة وللدعوة الإسماعيلية المنتظمة. لكن الكرماني يشير إلى 
وصبّة الإمام لهم بألا بشيروا ا لمزيد من الاضطرابات الدينية. وفي مثل 
تلك الحالة. کان جدال القلم كافياًء فيما بتعلق بانغماس الكرماني فيه 
على الأقل("'. 

أما العمل اموسوم «بتنبيه الهادي والملستهدي »› لصتف بعد 
«الواعظة». فانه يحقن مجالاً مشابها لذلك الذي «للوضيئة» لکن ليس 
على ذلك المستوى القاعدي بالضبط. ويقول الكرماني إنه قد كتب ذلك 
العمل لأنه لاحظ أن المسلمين (أهل القبلة) قد تفرقوا إلى فرق بحسب 
وجهات نظرهم الفردية. فقد تخلوا عن الدين الحقيقي. وهذا موضوع له 
صفة عمومية كافية غير أنه يحدد الهدف الخاص لهذا العمل. فقسم منه 
بغطي العقائد القياسية للدعوة الإسماعيلية بخصوص الإمامة والشريعة 


71 


والإييان والطهارة والصلاة والزكاة والصوم والحج والجهاد وطاعة الأمام 
والعهد والميشاق ومعرفة التأويل وغيرهاء كل في فصل خاص. ويقوم 
قسم رئيس من العمل بنقض الفلاسفة (المتفلسفن ) والمعتسزلة وأهل 
الال وال ا شع وة راهن القاس وال اراي الاما وأهل 
الاستحسان وأهل التقليد وأهل الإجماع وأولئك الذي ي يسمون بالامامية 
الاثني عشرية والزيدية والغلاة كالإسحاقية. 

وآخر عمل له نتيجة جهوده في القاهرة. إذا ما كان ينتمي إلى ذلك 
الطور حقيقةء فهو كتابه اموسوم « بالریاض». ولم صف بعده سوی 
اللسخة المعدلة ل «راحة العقل». ويتنوع العنوان الكامل من نص إلى 
نص إلا أنه يشير نماما إلى ما يتضمنه العمل والغاية التي بهدف إليها. 
وهو يجري على النحو التالي: «كتاب الرياض في الحكم بين الشيخين 
أبي يعقوب السجستاني وأبي حاتم الرازي - قدس الله أرواحهما - في 
كناب الإصلاح وكتاب النصرة وإصلاح ما جرى بينهما في ذلك وإصلاح 
ما همل إصلاحه من كتاب المحصول». إنه بالطبع عنوان مشقل ومربك 
للغاية. غير أنه يقول إن الكتاب يعنى بثلائثة من الدعاة الإسماعيليين 
الهامين للغاية سبقوا الكرماني وكانت كتاباتهم بحاجة» من وجهة نظرهء 
إلى تقويم وتصحيح. وبديهي» إضافة إلى ذلك أن يشتمل على قدر 
ان اه عن ال الاد ورهن اله ل اح أن كاب 
الكرمانيء «الرياض»ء يشكل مناسبة نادرة للنظر في الدعوة من الداخل 
ومسعاينة تفكير عدة أجيال من الدعاة تراوحث من أبي حاتم وسحمد 
النسفي» مؤلف «المحصول»» في بداية القرن الراب ع /العاشر؛ إلى جيل 
السجستاني في منتصف ذلك القرنء وانتهاء بالكرماني في بداية القرن التالي. 
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وبغض النظر عن أهميته؛ على كل حال إلا أن «الرياض» ليست 
مععة للقراءة؛ إنه في غاية التعقيد والغلظة". والمسائل موضوع الجدل 
تكاد ألا تكون واضحة؛ فهي تعنى بالنفس والعقل الأول والمادة الأولى. 
وما إذا كائت النفوس البشرية جز من النفس الكلية أم أثراً من آثارهاء 
وبأية طريقة يكون الكائن البشري ثمرة لهذا العالم» وعلاقة الحركة 
والسكون بالمادة والهيولى الأوليتين» وأقسام العالم» ومعاني «القضاء 
والقدر»» وما إذا كانت لآدم شريعة أم لاء وفي النهاية مسائل متنوعة 
تشعلق بتتعريف الوحدانية المطلقة للاله. وربا كان الكتاب سيشعرض 
للإهمال أو أن يرك للناس المدربين ذوي الكفا ءات العالية الذين كان 
موجها إليهم بوضوح» إلا أنه تلقى تقديراً استئنائياً من قبل الدعوة 
الطيبية المتأخر"". وكان الكرماني نفسه قد منحهء إضافة إلى ذلك 
تأييدا رائعاً في النسحة النهائية لكتابه «راحة العقل». العمل الذي قد 
يظن البعض أنه فاق كثيرأ «الرياض». غير أن الكرماني يقول في 
مناقشته للكتب الواجب قراءتها قبل «راحة العقل»: «وليجعل كناب 
الرياض نصب عينيه إذا كان ذلك في أفق هذا الكتاب» وقد بين فيه ما 
يكون عونا له وقوة في تصور الحق فيما اختلف فيه. ولا يقنع بقراءته 
دفعة واحدة ولا عشراً ولا عشرين ولا خمسين ليصير المورد فيه صورة 
للنفس محفوفة"')». واعتبار «الرياض» يعالج نزاعاً داخليا بین دعاة 
زملاء هو بحد ذاته تزكية قوية على نحو خاص. ولذلك فمن المرجح أن 
الكرماني قد كنبه وفي الذهن برنامج عمل لا يظهر لنا بسهولةء لكنه 
من خصائص ذلك الطور من كتاباته التي رأى أنها تصلح لتصويب أبناء 
الدعوة الآخرين. 
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وسنقوم في الفصل التالي بعاينة موقف الكرماني من أسلافه في 
الدعوة بعناية أكبر» وهو موضوع اتصفت مقاربته له برقة وكياسة أعظم. 
لكن» مع ذلك ضمن هدف وبرنامج مقصودين. لقد أراد تغيير التعاليم 
والسير بها أكثر بانجاه ما كان يعتقد أنه وجهة النظر العلمية الجارية. 
لكن لم يكن في نيته تأنيب زملائه الدعاة أو إلقاء ظلال الشك على 
إخلاصهم. ولهذا فإنه حين يأتي دور الاعتراف بفضل أولئك الأجداد في 
مقدمته لأعظم مؤلفاته. «راحة العقل». فإنه يفعل ذلك في جرء منه؛ 
باطرا ء بالغ . ولا يقترح سوى تلميح» لكن بقوةء آنه على القارئ الذي 
يعد نفسه جيداء الاطلاع مسبقاً على «الرياض». فذلك الكتاب هو 
الترياق؛ إنه يقدم التعديلات الضرورية على كتابات أقدم تناولت مسائل 
علمية. إن كتاب «راحة العقل» يفشرض ببساطة أن الأسباب الكامنة 
وراء مفاهيم الكرماني الجديدة. أي الأساس لتعديلاته» واضحة كفاية 
وأنه لم يعد بامكان العقائد القدية الصمود أكثر. بضاف إلى ذلك 
ا في عدم الجدال مرة أخرى مع مشل أولئك الدعاة الأقدم 
عهدا كالنسفي أو السجستاني. إن الخلاصة الأكبر لأفكاره تبني صرحا 
عظيما وإيجابياًء مدينة الله علي الأرض وفي السماء» ولا تقوم بالأحرى 
بالتمييز والخصام حول نقاط ضعف الدعوة وعيوبها في الماضي. 

وهكذا بتضمن العمل الختامي للكرماني الشيء الأفضل وحسب. 
عصارة المعرفة كلهاء جمعت في مدينة هي مدينة العلم التي قال عنها 
النبي نفسه أن علياء والإمام بهذا الشكل» هو مفتاحها وبابها. وصورة 
العلم الهامة للغاية هذه هي ومفهوم المدينةء تشكلان موضوع الفصل 
الأخير لكتابنا كما كانت في مهنة الكرماني. لست لدينا الآن إمكانية 
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معرفة عملية التطور التي أوصلته إلى هذه الإفجازات» غير أن 
استعراضنا لأعماله بدأ يكشف» مع إقرارنا باستخدامنا للحدس 
والنخمين» نوعية المراحل التي تكونت منهاء وبشكل تقريبي متى وفي 
ظل أية ظروف حدثت. فإذا ما جرى إهمال الاشارات الداخلية في « راحة 
العقل» وإلبه. فإن بقية أعمال الكرماني تبدو باستفناء واحد أو النين. 
وكأنها متسلسلة يكن تقسيمها بشكل تقريبي إلى طور مبكر في العراق 
وآخر متأخر في مصر, على الرغم من أن المادة الموجودة فيها لا يكن 
التفريق بينها بشكل دقيق. وتبقى عمليات نقضه للمفكرين غير 
الإسماعيليين من أمثال أبي بكر الرازي والقاضي عبد الجبار والجاحظ 
وإمام عصره الزيدي وآخرين» محافظة على انتمائها لفدرة إقامته في 
الشرق» في حين نجد أن مواعظه الرئيسة لزملائه الخاصين باسم الحاكم 
وإمامته» وتصویباته للدعاة السابقين والمعاصرين له قد كتبت في مصر. 
أما كيف يكن وضع النسخة أو النسخ الأولى لراحة العقل بشكل مناسب 
ضمن هذه الفرضية» فهذا غير واضح بأي شكل الآن. غير أنه من 
الواضح أن فهم الكرماني لدوره قد تغْبّر مع مرور الزمن. وكذلك» فإن 
مسؤولياته الرسمية قد تزايدت بعد تعيبن خنكين؛ الذي عمل له وتعاون 
وا ن اه E US AEE‏ 
۰عه. لقد کان في مركز الدعوة آنئذ وليس رئيسا لجزيرة واحدة فقط› 
بغض النظر عن حمله للقب «حجة العراقين» آنئذ» وهو اللقب الذي 
واصل ربطه بېلده الأم. 

وهكذاء فان «راحة العقل». الذي لا بد من العودة إليه فيما بعد 
پعکس في أغلب الاحتمالات تاريخ مؤلفه وحياته الداخلية» ولا سيما 
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ونحن نعلم أنه جرى تصينفه على مدى معظم تلك الفترة التي 
استغرقتها كتاباته الأخرى. ومع ذلك» فإنه ليس بعمل سهل المنال ولا 
هو كامل فكريا"". إن منهاجه عن المدينة ذات الجهات السبع معقد 
بشكل هائل في محاولته بناء موطن شامل لعلم الدين والدنيا كليهما؛ 
لكنه» وبغض النظر عن فترة حضانته الطويلة كعمل» لم يستطم أن 
یکون في کماله كما كان من المفروض أن بظهر كعمل خارق حاسم. 
وتفتقر رؤية الكرماني العلمية إلى عدد غير قليل من الحلقات المفقودة. 
لكنها تمثل» حتى والحالة كذلك» ذروة عقل ناضج بشكل كامل وذي 
إدراك عميق. لقد سماه «راحة العقل ». وهو كذلك بالنسبة لنا بكل 
تأكيد. ويمثل هذا العمل الواحد بالنسبة لثلك الحقبة من الإسهامات 
امبدعة والعسميقة في الفكر الإسلامي» النقطة الفكرية العليا وقمة 
المنجزات الإسماعيلية. 
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الخححك القاله 
الكوصانج والدعوة 


في نهاية روايته لمختلف التوجيهات التي كان الأئمة السابقون قد 
أعطرها لنخبة مختارة من أتباعهم. أدرج الكرماني الفقرة التالية التي 
ل١‏ تنطبق إلا على نفسه. ولذلك فإن النص مغل تكليف الإمام 
الشخصي له ويشضمَن. في مطلق الأحوالء قسماً من التفويض الممنوح له 
في وقت سابق لقيامه بواجباته كداعية. ولا بد أنها تمثل تكليفاً خاصا 
من الحاكم للكرماني في وقت سبق مبأشرة قيامه, أو رما والأكثر 
ترجي حا استئنافه لتولي منصبه في العراق. ولهذاء فا لمحتوى مهم 
لنضمنه موضوعاً هو بالتأكيد مؤشر لوضوع طالما كرره الكرماني في 
كاباته المرة تلو المرةء ولا سيما منذ السنوات الأخيرة لهذا الإمام عندما 
اكتسبت تلك المسألة أهمية خطيرة كما ببدو. وما كرره الكرماني يجري 
على النحو التالي: ۰ 

«قال الحاكم بأمر الله حفظه الله في وصيته لأحمد بن عبدالله حين 
انفذه للدعوة في جزيرة العراق: 

اتبع أمرنا في عبادة الله تعالى» وتوخ رضاءنا في العمل بأوامر الله 
وأحيي سنة جدنا رسول الله صلى الله عليه وسلم» في الدعوة إلى 
توحيد الله. فلن تزداد من الله ومنا إلا قربا. احذر المخالفة. فالمخالف 
لأمرنا لا يزداد من الله ومنا إلا بعدا. وقم مفترضات الطاعات» من 
إقامسة الصلوات. والمحافظة على الأعمال الصالحات. والوفاء بأداء 
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الأمانة قياماً يختم لك بالحسنى ويؤثرك مقر الزلفى. اندب كافة المؤمنين 
إلى التمسك بوثائق الديانة. والوفاء بشروط العمل والأمانة التي هي 
عليهم موجوبة في صحائف مكتوبة. 

واعلم أن شفاعتنا لن تلحق إلا من كان عاملاً بكتاب الله وسنة 
رسوله. وبأمرنا عابدا لله في طاعتنا. فأعلم بذلك كافة أولياء الله 
وأوليائنا »(). 

وترد هذه القطعة غير العادية إلى حد كبير في الفصل الرابع من 
«تنبيه الهادي والمستهدي» بعنوان «في جملة وصايا الأئمة بأعمال 
العبادة لأشياعهم وأن ا لمخلٌ بها ليس منهم ». من الواضح إذن أن الغاية 
ترتبط بشکل وثیق بالعبادتین؛ لاحظ على نحو خاص کیف انه یجب 
طاعة الشريعة بشكل دقيق والقيام بالفرائض كالصلاة بعناية تامة. 

إن ذلك على كل حال هو درس واحد فقط من الدروس التي 
ها مها ج وهو درن يفل اماما فى الفل الاي دري 
آخر هو ملاحظة أنه يزودنا بدليل مباشر حول كيفية قيام الإمام شخصيا 
بادارة دعوته. وواضح انه كان على اتصال بالدعاة البارزين؛ حتی مع 
أولفك الملقيمين في الخارج في أراض بعيدة ومعادية. ولم تكن هذه 
الحقيقة موضع شك سابقاً لكن لا يوجد سوى أدلة بسيطة. وأحياناً 
انعدمت تلك الأدلة حولها وعليها في الأدب الباقي على قيد الحياة. 
ولکتابات الكرماني دور بارز في ما تزودنا به من معلومات وما تقدمه 
من تأکيدات حول عمل الدعوة الإسماعيلية في الميدان. 

وسبق أن أصبح واضحا أنه كثيرا ما سنل الكرماني حول رأيه مسائل 
متنوعة. أو طْلب إليه كتابة شيء ما لتقديم الدعم إلى برنامج الدعوة. 


80 


ويتضح من عباراته أيضاً أن تفويضه في جهوده کان يأتي من أعلى» أي 
من الإمام نفسه. وهو يذكر عدداً من السجلات ورسائل التوصية, رها 
على نمط الوارد أعلاه والتي صدرت باسمه شخصيا. وکلها صدرت عن 
القاهرة؛ وبعضها كان ردوداً محددة على طلبات من دعاة أفراد(. 
ف كانت ذات مجال أوسع تحاط يرغ الد ون 
الكرماني بکل وضوح على أله لا يجوز لأحد أن يعلم أي شيء له علاقة 
بالعقيدة الدينية من غير تفويض من الإماء(). ويقتبس في أماكن 
وضمن إطارات متعددة عن الحاكم أو عمًا اقتبسه الحاكم عن أسلاف(). 

إن الإشارات الكثيرة إلى «أهل الدعرة» أو »أهل الدعرة الهادية»؛ 
وذكر مواضع جغرافية ذات تنوع لا يشمل «جيروفت» في مقاطعة 
کرمان» حیث کان بعمل مساعد الكرمائي. فحسب ولکن يصل إلى 
طبرستان وجيلان وشيراز ومواضع أخرى في الغرب والشرق على حد 
سواء» إن هذه الإشاراٽ بدأت تتكشف عن اتساع تلك العملية وعمقها. 
والحقيقة أن الكرماني بقول في «المصابيح» إن «دعوة الحاكم بأمر الله 
ار المۇمنين عم فائمة لا بخلو بلد ولا بقعسة من بلدان الإسلام إلا 
ودعاته فيهاء يدعون إلى طاعة الله بإامامته» وإلى توحيد الله بواسطتهء 
ظاهراً حيث أمكن. وباطناً حيث أعجز»). وطاعة السلطات الأعلى 
الذين هم الأئمةء لن يكون صحيحا إلا باتباع أولئك الذين هم دونهم في 
المرتبة والذين تم وضعهم في مناصبهم لتوفير الهداية إما عن قرب أو 
عن بعد بفرض الطاعة لهم ظاهرا وباطنا. وطبقا لذلك» على المؤمن 
الخضوع للامام من خلاله(". 

والدعوة بهذا الشكل هي عبارة عن هرمية من الحسدود المعاونين 
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المنصبين للقيام بوظيفة التعليم والإرشاد“. وجميع المؤمنين - أي 
الإسماعيليين أتباع الإمام - يحضرون مجالس الوعظ ويتعلمون هناك 
مبادئ الدين وعلومه وحكمته من الحدود الأعلى). وهكذا فإن الواجب 
الرئيسي للداعي يتمثل في توفير أنواع مختلفة من التعليم لأتباع 
الإمام. وقد لا بغطي ل م مال تل الها تة واكان الاد 
الظاهرة» التي يقول عنها الكرماني إنها عمل مَسنْدٌ إلى «المأذون» أحد 
أفراد المراتب الدنيا في الدعوة. أما على المستوى الأعلى فإن الداعي 
الكامل الصلاحية هو الذي يتولى الأمور ويبدأً بتعليم المكوثات الفكرية 
لإقامة الدين('). وحتى على هذا المستوى. نجد فروقا في قدرات 
الدعاة: فبعضهم عارف لكنه يفنقر إلى موهبة الكلام والتعليم. وهم 
بحاجة إلى الوصايا التي يوفرها الحجةا'. 

إن مغل تلك التفاصيل الهامة عن أداء الدعوة لوظائفهاء كما فجدها 
اليوم مبعشرة في طول كتاباته وعرضهاء تساعد في توضيح ما كان 
الكرماني يقوم به بنفسه. ومع ذلك يجب الاعتراف بأنه على الرغم من 
أن الدعوة كانت تشكل اهتمامه الرئيس بكل تأكيد. إلا أنه نادرأ ما 
يخبرنا بالقدر الذي نرغبه في معرفة ذلك. إذ طالما كان يكتب كتبه 
لأفراد الدعوة. فإنه لم يكن في العادة بحاجة إلى شرح أنشطتها لهم. 
لكن هناك استشناء وحيد لهذه الملاحظة. من الممكن. كما كان الحال 
دائماء أنه وجد دعاة منشقون أو منحرفون؛ وآخرون كانوا مطيعين مرة ثم 
انجرفوا بعيداً فيما بعد. وبشكل مساو لا يكن أن يكون هناك شك في 
أن الكرماني قد أصابه قلق عميق من كلا الأمرين. ففي الرسالة الواعظة 
التي كتبها للأحزم. والمسماةء «بالواعظة». نراه یره على سؤال سأله هذا 
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الرجل بخصوص مبادئ عقائدية بطريقة تظهر أن هذا الداعي رها أصبح 
في لك ار داع ما واف الردود المعبادلة ذات أهمية على 
عدة مستویات. 

كان الأحزم قد تساءل عن الغخرض الذي قد يوجد في الحديث عن 
«الإبداع» الذي يسمو فوق الوجودين الروحاني والجسماني - إشارة إلى 
عقيدة الخلق التي تتمتح بأهمية لابأس بها في الفكر الإسماعيلي. ولا 
يقوم الكرماني بالرد عليه مباشز؟ في هذه الرسالة في حقيقة الأمر. 
ولكنه يشير هناك إلى أن لرعلم ذلك... هو معناء نحن معشر الدعاة, 
أمانة جاءت إلينا من أصحابهاء أنبياء الله ومستودعه معنا من أجل 
إيصالها إلى أولئك الذين يستحقونها من بين أولئك الذين أثبتوا 
جدارتهم». والأحزم كان قد خان الأمانة لكن» يقول الكرماني «إذا ما 
قدر لك العودة إلى طريق الطاعة وفقاً لشروطها الحقيقيةء فإن تلك 
المعرفة سوف تصل إليك أيضاً». 

وقد نلاحظ هناء من موقفنا العصري المؤاتي» أن الكرماني كان 
سيتعرض لضغط كبير للرد على سؤال الأحزم بأمانة تامة طالا أنه 
يفترض مسبقاً عقيدة أسلافه» النسفي والسجستاني» التي لم يقبلها 
حقيقة هو نفسه. فلو كان الأحزم وأتباعه من العصاة ويتهددهم خطر 
الطرد من الجماعة بسبب ذلك لكان هذان الداعيعان اللذان حظيا 
امار مول شرن كاملي المضرة ف الدع رضت ااا 
بتقدير عال رها فاق حتى ذلك الذي للكرماني. غيراأن الأمر كان 
يتعلق بوظيفة الدعوة التي كان عليها التعامل مع المناوئين من جميع 
الأصناف. أما المشمردون من بين صفوفهم فكانوا جميعا من فصيلة 
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واحدة فحسب. فالمعارضة الرئيسية كانت عدا لا يحصى من مجموعات 
غير إسماعبلية من معتقدات متنوعة؛ جميعها تقريباً من النوع 
المعادي. فإذا كان الأعداء بهذه الوفرة. فلماذا قتال الأصدقاء؟ الجواب 
معقد ونمتع في آن معاً. وسنعود إليه في وقت لاحق. 

وإنه لأمر هام هنا مراقبة الدعوة في شخص أكثر الناطقين باسمها 
فصاحة وهو يتصدى للطاعنين بها من الداخل ومن الخارج في آن معا 
سواء آكانوا دعاة سابقين متمردين ام أفراد مجموعات معادية 
لالاسماعيلية من أنواع متعددة. يقول الكرماني إن الإبالسة موجودون 
في كل مكان» بل حتى إنهم بتظاهرون بأنهم علماء من أهل الحقء 
لكنهم يكتبون الكتب من أجل تضليل الناس فقط". ومع ذلك فهو 
یکرر تحذیره بأنه لا بستطيع أن يكون هو نفسه مجاهراً تماما فيما يقوله 
خشية أن تقع أعماله في الأيدي الحاطئة وقبضة أولئك الذين لا 
يستحقونها'). فمنصب الداعي ما كان ليكون سهلاً إطلاقا. أما بعيدا 
عن الفاهرة. فخطر التنديد بالإسماعيليين واستنكارهم من قبل أعدائهم 
کیان موجودا دائماً. لکن کان من واجب الکرماني» في الوقت ذاته. 
ملاحقة المعارضة وتتبعها في أي مكان تواجدت فيه. وكان على الدعاةء 
في ظل ظروف وتقييدات معينة؛ البحث بعناية في جميع مسائل العلم 
التي قد لا تتفق مع معتقده. وكذلك كان معارضوه قد حققوا 
مستوى عالياً من التبحر, الأمر الذي أبقى التهديد الخطير حقيقة تكمن 
في الأكثر اطلاعاً من بينهم. لأن العقائد التي كان يدعو إليها هو 
ودعوته» كانت من ذلك المستوى إن لم تكن أفضل» ومع أنها متشابهة 
في عدة وجوه. وبالنسبة للكرماني والإسماعيليرن من عصره» فإن هؤلاء 
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هم الفلاسفة والمعتزلة. وكلاهما نادى بعقائد دفعت بالأعداء الأقل معرفة 
إلى اتهامهم بتبنيها أيضاً. وحتى الآن فلا تزال الدعوة الإسماعيلية من 
تلك الفترة معروفة بفلسفتها وبالعناصر الفلسفية الموجودة في عقائدها 
کما كانت شر آنئذ. ۰ 

وما لم يفهم جيداًء ومع ذلك كان هاما هو كيف أن الأفكار والمغاهيم 
المعتزلية أنّرت في الطريقة التي أصبح يعبر بها عن الفكر الإسماعيلي. 
فالمعتزلية مدرسة كلامية مبكرة نوعاً ما في الإسلام وكشيراً ما كانت 
تضع» بهذا الشكل. جدول أعمال النقاشات الرئيس. وطبقا لذلك. لم 
يعد بإمكان علماء الكلام المسلمين اللاحقين تجنب المسائل التي كان 
المعتزلة قد حددوها في البداية وأعلنوها أساسية. يضاف إلى ذلك أن 
فرقاً شيعية رئيسة كانت قد تبتّت» بحلول زمن الكرماني» موقفا 
معتزلياً فيما يتعلق بتلك الموضوعات. ولم تكن الدعوة الإسماعيلية قد 
قبلت لا بالفلسفة ولا بعلم الكلام المعتزلي» وعانى دعاتها الكثير في 
جعل الفروقات بين تعاليمهم وتلك التي لهذين الفريقين واضحة تاماًء 
ولم تكن تلك على كل حال مهمة سهلة. إن قراءة لكتابات الكرماني 
ولا سنا لعمله الرئيس «راحة العقل». الذي يفيض بالمفاهيم الفلسفية 
(كما هو الحال مع العديد من أعماله الأخرى)؛ تبرهن على وجه السرعة 
على أنه قد عرف الفلسفة بالمستوى الجيد تقريباً لأي شخص آخر من 
عصره. فهو بكل تأكيد قد درس أرسطو بعناية. ومن المرجح أنه کان 
على أنسة تامة بنطاق واسع من المصادر الإغريقية القدهة, الحقيقية منها 
وا لمنسوبة» على الرغم من عدم وجود أي دليل على أنه كان على معرفة 
باليونائية. وبا لمثل لا بد وأنه قد قرأ أعمال الفلاسفة المسلمين البارزين؛ 
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رعلى نحو خاص الفارابي الذي يشاطره عددا من المبادئ الميتافيزيقية 
رالكوزمولوجية. لكن كانت هناك فروقات محددة كذلك. 

لقد وجه الكرماني باب من كتابه «تنبيه الهادي والمستهدي» ضد 
الفلاسفةء وفي هذا ا مكان نجد أوضح تعبير عما وجده خطاً في أسلوب 
مقاربتهم. وتكشف فصول من كتابه «راحة العقل» بالمثل عن مخالفته 
لهم. وإحدى الاختلافات» طبقا للكرماني» هي أن الفلاسفة (والغلاة) 
يؤمنون بال جانب العقلي فقط من العبادات والطاعات ويرفضون الاعتراف 
بوجوب العمل والممارسات الطقسية". كما يحافظون على إيانهم 
بعقيدة تصر على أن النفس الإنسانية تبدأ الحياة باستعداد طبيعي لحو 
الحخير؛ إنها قادرة بذاتها على اكتشاف الخطاً والصواب وتسير ذاتها 
بذاتها نحو الخلاص على حد سواء. ومن وجهة نظرهم» أن من يستطيع 
فهم الحقيقة في العلوم واستيعابها لا يعود بحاجة إلى الشرائع 
والقسوانين. إن ذلك كله غير صحيح طبقا للكرماني. فليس للنفس 
استعداد طبيعي مناسب» ولكنها بحاجة ملحة لتوجيه خارجي وبرنامج 
من التمرين يزرع فيها فضائل لا تستطيح الحصول عليها بذاتها. ويورد 
في أحد المقاطع أن هذه (الفضائل) هي الحكمة والعفة والعدالة التي لا 
تأتي إلا عن طريق العبادات ا لمغروضة من قبل الشربعة؛ وليس عن طريق 
الفسلفة. 

يظن الفلاسفة أن ما يقرره عقلهم هو في الواقع حقيقة الأشياء 
الصادقة. في تحديدهم للأحكام التي بوجبها يعمل العالم المادي أي في 
مجال المحسوسات» قد يكونون على صواب» طبقا لا يقر به الكرمانيء 
لكنهم يخطئون في محاولتهم تصور عالم المعقولات. وعلى سبيل المشالء 
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إنهم يعتقدون بأن ما يستمد وجوده من العلة الأولى» التي هي العقل 
كما يؤمنون هو عقل أيضاً. فإذا ما كانت العلة الأولى هي الله وكل 
الموجودات التالية هي من ذلك الصنف - أي من صنف العقل - فإن 
جميع الأشياء الموجودة هي بالضرورة الله أيضا". والخلق» من وجهة 
نظرهم. يحدث على هذا المستوى بطريق الفيض. لكنه فيض من النوع 
الذي لعلتهء كما يلاحظ الكرماني. وبهذا الشكل» يكون الله والعقول 
من ذلك النوع وهذا أمر مستحيل“'. وتلك هي مجرد أمثلة عن نقده 
للفلاسفة الذين من الواضح أنه يفهمهم بشكل جيد اما ومع ذلك ينأى 
للفلاسفة صلاحية خاصة تجاههاء وأنهم قد ضلوا في بعض النقاط 
ووقعوا في خطأً لا يكن قبوله ببساطة. وبهذا الرفض لهداية الدعوة» 
لجؤوا إلى الظن والرأي الذي قد يكون ثاقبا فكرياء إلا أنه خاطئ مع 
ذلك. 

وشملت المعتزلية؛ بالنسبة للكرمانيء الزيدية الذين تبنوا العقيدة 
العتزلية كما يقول"). وهم يشاركون إلى درجة معينة في الخطاً 
الأساسي كما هو الحال مع الفلاسفة. ويلاحظ أنهم يعنقدون بقدرة العقل 
الإنسائي على تقرير حقائق دينية أساسية بقدراته الذاتية. والذهن 
بالنسبة إليهم هو مصدر المعرفة وأنه يتعرف» حتی دون وجود نبي» على 
وحدانية الله المطلقة. على سبيل المثال. وليس هناك حاجة لتعليمها طالما 
أن العقل» طبقا لهم سيتلقى ذلك بذاته. وبالإمكان برهنة هذه النقطة 
من المعتقد فكرياًء وهكذا لا بعود المعلم بالنسبة لها شيئا أساسيا 
بصورة مطلقة. وما بتضمنه نقض الكرماني هو أنه إذا ما كانت بعض 
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عناصر المعرفة الدينية لا تتطلب وجود أنبياء فإن الحاجة إليهم» 
بالتالي» تتلاشى. وعلى العموم؛ فان الفلاسفة اتهموا بالاعتقاد بتفوق 
الفسفة على الدين لأنها توفر وصولاً إلى المعنى الفكري الصادق الكامن 
وراء الشريعة دون أن بتطلب ذلك سلطة معلم أو حتى الشريعة ذاتها. 
ويقول الكرماني إن ذلك كله خطأً وغير صحيح. وحتى (النبي) محمد لم 
يكن بإمكانه تقرير الشريعة ممن غير الهداية الإلهية. وإذا لم يعتمد 
النبي على عقله فقط في ذكره لأحكام الدين. فكيف يكن للمعنزلة فعل 
ذلك( "؟. 

أما مسائل الاختلاف مع الفرق الإسلامية الأخرى فهي أقل دقة 
وتشتمل على غموض قليل قد بتسبب بالتشويش ولا يكن إطلاقاً نسبة 
أغلاطهم إلى الإسماعيليين كما هو الحالء بالمقابلة مع الفلاسفة 
وا لمعتزلة في بعض الناسبات. ويعلق بأن الأشاعرة يعتقدون بنسبة 
صفات جسدية إلى الله. وبتمسكون بالرأي القائل بأن الله قابل للمعرفة 
بسبب امستلاكه لمعرفة هي بحد ذاتها خالدة("). أما الشيعة الاثنا 
عشريون» الذين كان بعضهم معنزلة أيضا طبقا لنصوص الكرماني. 
فقد عارضرا الإسماعيليين حول مسألة الإمامة على الأغلب. ويقول إن 
الإثنى عشريين يؤمنون أن الإمام يتفوق على النبي ويرفضون الاعتراف 
حتى بسمو علي فوق بقية الأئمة. ويرون أن الأئمة» بالإضافة إلى ذلك 
يقومون بالمعجزات وأن هذه هي من علامات منصبهم. ويقابل الكرماني 
ذلك بالقول إن الأئمة بعرفون عن طريق النص الواضح» ولهذا فإنهم لا 
يحتاجون للمعجزات لإثبات هذه الحقيقة. لكله بضيف أن ذلك لا يعني 
إنكار أن للأئمة الآخرين» الذين لهم وصول فريد إلى تأييد الله وبركاته. 
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معاجزهم طالما أن ذلك الذي نزل على محمد وعاد إلى السماء بعد ذلك 
محفوظ لديهم وحدهم. ومع ذلك. إذا ما كانت المعرفة التي يتلكها 
الإمام إعجازية بحد ذاتهاء فلا يعني ذلك أن بمارسة المعاجز هي مكون 
أساسي من كرات الاقام" 


- مصادرالکرماني: 

في كثير من الاعتبارات» تعكس المصادر العلمية المتوفرة للكرماني 
اهشماماته وهي موصوفة بوضوح تیل او کر في أعماله وتعليقاته 
الني جرت مناقشتها للشرٌ. والمؤكد أنه قد قرأ بعناية كتابات المؤلفين 
القدماء والمعاصرين وعلى نطاق واسع. غير أن عددا من التنويهات أو 
الاقشباسات في کتبه ورسائله تساعد في جعل ما نعرفه حوله أکشر 
تصديدا. وأحد الجوانب البارزة تماما هو إشاراته إلى الفقرات النصية من 
الكتب المقدسة من عهد ما قبل الإسلام الي يقتبسها إما بالعبرية من 
التوراة أو بالسريانية من الأناجيل. وهذه الشواهد على كاتب مسلم 
يستخدم نصوص الكتاب المقدس هي من الأهمية والغرابة لدرجة أنها 
استرعت انتباه العالم العلمي اديت الى الکرماتی خش قبل تشر .آي 
عمل من أعماله بالعربية أو دراستها بأي شكل كان". وفي كل حالة 
من هذه الاقتباسات» كان يكتب النص المقتبس بلغته الأصلية لكن 
بحروف عربية؛ وليس مترجماً. فهل هذه الحقيقة تعني أنه كان يعرف 
تلك اللغات أم أنه استخدم شخصا آخر في وا ل ر ان وود غا 
في أربعة من أعماله على الأقل“ يوحي بأنه کان يعرف هو نفسه ما 
کان يكتب. لكن كيف أنيح له تعلم أي من اللغتين ولاذا ؟ هل ولد 
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يهودياً ثم تحول إلى الإسلام فيما بعد كما حصل مع عدد من 
الشخصيات الأخرئ المي خدمت الأنة الإسماغيين يع قوب بن كلس؛ 
الوزير في عهد الإمام - الحليفة العزيز ومؤلف كناب هام في الفقه 
الإسماعيلي. أو الوزير اللاحق أبي نصر صدقة بن علي الفلاحيء 
البهودي والمتحول إلى الإسلاء"؟ ولكننا لا نجد, بالمقابلة مع هذه 
الحالات حيث تتوفر شهادة جيدة على الأصل اليهودي للفرد » أي شيء 
من هذا القبيل زعم للكرماني على الإطلاق. 

وفيما عدا المصادر التوراتية» نجد أن الكرماني يشير إلى بعض تلك 
ا مواد ككتاب الأمغال"'. والسيرة وروائع كتب اللغة والأدب مثل كتاب 
العين للخليل بين أحمدء وكتاب الجمهرة لابن دريدا")ء والتفسير 
القرآنية لابن عباس والكلبي". وكتب المغازي والآثار والأخبار""') 
ومقالات مجموعة متنوعة من الأضداد الذين اختلف معهم ها في ذلك 
إضافة لما سبق كناب الحيل" لأبي حنيفة وكشاب شكوك على 
جالينوس لأبي بكر الرازي. إذا ما أردنا ذكر اثنبن من هذه الحقول 
الشاسعة. لكنه لم بقتبس منها. فليس هناك من سبب إذن للتساؤل حول 
سعة اطلاع الكرماني؟ ولذلك يستطيع المرء بشقة اسشخلاص أنه قد قرأ 
كل ما توفر له» وما هو أهم من ذلك كله أنه اطلع على بعض منها 
بلغات غير العربية. 

ومع ذلك فمن الواضح أن الكرماني بعتبر الأئمة هم مصدره 
النهائي. فإلى جانب الحاكم» ينوه بالاسم إلى المعز بخصوص كتاب 
يدعى «تأويل الشريعة"ء يتناول التفضسسير الروحي والعقلي 
(للشريعة). كما يذكر قائمة بأسماء كتب للأئمة وذلك في رسالته 
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(الرضتة اة انراتا على كب لان لاء لادم على 
سبيل المغال كتاب «اقليمسن» لشمعون الصفا أو عمل لبطرس بعنوان 
ر کتا بپ بطر" 

أما خارج نطاق الأئمة الذين لا يشرقف أبداً عن الاعتراف بهم 
باعتبارهم المصدر النهائي للمعرفةء فإنه قر بالفضل لزملائه في الدعوة. 
ويحتل القاضي النعمان؛ الفقيه وا لمؤرخ الكبير الذي كتب في ظل الأئمة 
من القائم وحنى المعزء ولا سيما في ظل الأخير منهم؛ يحتل مكانة 
خاصة. ويوصي الكرماني بقراءة كتبه (أي كتب القاضي النعمان)ء 
دعائم الإسلام والإيضاح» الذي يقول عنه إنه بتألف لوحده من ٠٠٠٠‏ 
ورقة ومختصر الآثار» والاقتصار» وشرح الأخبار» وكشتاب الطهارة. 
وكتاب المغازي وامناقب والمشالب("). والأهم من ذلك كله هو أنه يورد 
في مقدمته «لراحة العقل» (ص۳۲-۲۲) قائمة بأعمال لأخوانه الدعاة 
تجب قرا ءتها بشكل مسبق لقراءة كتابه. فكما أن تقدم النفس باتجاه 
لاسا بجا ان نیا باموں کون کی مارلا کاک ها کون ای 
تلك التي تشمل الحواس» وبعد استيعابها لذلك بشكل جيد يمكنها 
الانتقال إلى عالم الفكر المجرد. كذلك. يقول الكرماني» من الضروري 
أيضا لمن يقرأ كتابه دراسة الأعمال التي تسبق بشكل مناسب عمله. وما 
إن تتم قرا ءتها حتى يصبح من السهل استيعاب ذلك العمل أي راحة 
العقل. وأول ما يأتي من تلك (الأعمال) هو كناب الله؛ لكن ما يلي 
ذلك على مستوى الأفعال والأعمال الظاهرة فهو أعمال القاضي 
الفسما ن وة بضر صن ال الف ارتل اوخاي والرا ةه الاخزى دات 
العلاقة بالطاعات الفكرية للدين إلى كتاب الإمام - الخليفة المعزء 


91 


«كتاب تأويل الشريعة»» وكتب جعفر بن منصور اليمن» وكتب أخرى 
لشيوخ الدعوة المعروفين مثل أبي حاتم الرازي ومحمد بن أحمد النخشبي 
(النسفي )» وأبي يعقرب السجزي (السجستاني)ء «رفع الله درجاتهم 
في مآبهم». وبا أنه لم يسم أي أحد من الآخربن» فإنه بتوجب علينا 
افتراض أن أولئك الدعاة الحمسة هم من كانوا حاضرين في ذهنه. 

ثم يلشفت الكرماني» عقب ذكره للقائمة الواردة للتوء إلى كتبه 
الحاصة التي هي مقدمات لهذا الكتحاب ويذكر تلبيه الهادي والمستهدي 
أولأً. يلي ذلك الوضيئة في معالم الدين» والريباض» والعديد من رسائله 
على الترتيب الذي تتضمنه رسالة الفهرست, كما يقول. لكن فوق ذلك 
كله يأتي الرياض (ليقرأً المرة تلو المرة). وأخيراً يوصي بقراءة (رسالته) 
الوحيدة في المعاد. ويتابع القول» إن من يستهين بهذه الوصايا فإنه 
سيؤذي نفسه ويظلمها لأن «هذا الكتاب مع تلك الكتب والعلم بها 
كالترياق يكسب الصحة وجميل الغواب» وهذا الكتاب وحده - من غير 
تلك - كالسم الذي يؤدي إلى الهلاك وأليم العذاب». 

وفي حڍن سيبدو من غير العدل عدم الأخذ بکلمته واعتمادهاء فان 
هناك بين السطور دليلاً على موقف آخر تجاه بعض من أسلافه. إذ لاذا 
التأكيد على «الرياض» بهذا الإفراط؟ ونحن نعلم في الحقيقة أنه 
يتضمن نقده للجدل الذي دام طويلاً بين الدعاة الثلاثة الذين سبق له أن 
وصی للتو بقراءة كتبهم. كما يتضمن تصحبحات الكرماني الخاصة 
للعقائد المتنوعة التي دعا إليها في الأصل النسفي والتي لم يجر 
التعامل معها بشكل مناسب؛ طبقا له» من قبل أي من أبي حاتم أو 
السجستاني؛ الطرفين الآخرين الاثنين في هذا النزاع. وهكذاء فقد سرد 
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الكرماني فيه الشضاربات العقائدية التي استغرقت قرناً من الزمن بين 
الدعاة. وكان عمل النسفي؛ «المحصول»» من السنوات المبكرة للقرن 
الرابم/ العاشر» قد جاء أولأًء ثم كتب أبو حاتم في وقت لاحق تصحيحاً 
له مشهورا سماه «الإصلاح». ووجد السجستاني أن « إصلاح » ا حاتم 
لم يكن صحيحا فألف كتاباً مناصرا (للنسفي) وسماه «النصرة» دافع 
فيه عن مواقف الأخير. وفي النهايةء قرر الكرماني تحقيق نوع من 
الانسجام لهذه المسألة. لكنه كان يسعى في الحقيقة بدلا من ذلك إلى 
توجیه نقد إلى الثلاثة وتقديم أجوبشه الخاصة به عن تلك المشكلات 
بالذات ونستطيع تبيْن ذلك بالطبع على الرغم من إنكار الكرماني لهذا 
الأمر. 

ولذلك بوفر «الرياض» صورة واضحة للدعساة وهم يصارعسون 
للوصول إلى ما قد يقبله أي واحد منهم باعتباره عقيدة صحيحة. لكنهم 
اختلفوا في الحقيقة» بدلا من أن بتفقواء وانخرطوا في مناظرات صاخبة 
إلى حد ما حول مسائل بقيث دون حل. ولذلك» فموقف الكرماني هو 
موقف توجيهي؛ فهو ينصح بقراءة «الرياض» لنتعلم منه حول ما هو 
غير مقبول» بحسب رأيهء في التعاليم الأقدم للدعوة. لكن ستصبح 
اماق شاخ ع ولف اة ووا با الله بعر بها 
الشكل, أن هناك عيوباً في العقائد الأقدم وأنه لا بد من تصحيحها. 
والسؤال الرئيس إذن هو ما هي تلك العيوب وكيف تم للكرماني اقتراح 
EY‏ 

هناك مجموعة واحدة من عقائد الفترة الأقدم من الفكر الإسماعيلي 
بظهر أنها لم تدخل في هذا الجدل الحاص بشكل مباشر. وهذه هي 
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الكوزمولوجية التي تبرز على نحو بارز الملائكة الجد والفتح والخيال, 
والحروف السماوية السبعة التي تكن معا العبارة العربية « كوني قدر» 
(ك» و» ن ي» ق؛ د ر). وروايتنا الوحيدة المفصّلة بخصوص هذه 
العقيدة تأتي من عمل كتبه أبو عيسى المرشد من زمن الإمام - الخليفة 
العز» لكن مراقبين خارجيين دونوه على أنه تعاليم الإسماعيلية منذ زمن 
مبکر يصل إلى ۰ ه. وقام مؤلفون عدیدون کالسجستاني بتکرار 
أجزاء مشلوعة مه وكانه قل العقبدة النموة جية. يضاف إل ذلك أن 
الموضوع الشامل برمته بتضمن مفاهيم أخرى ترئبط بأول كائن مخلوق 
الملسمى «بالسابق» وبالثاني المدعو «بالتالي». وغالباً ما يسمى الأول 
من هذين الكينونتين «بالقلم» أيضا والشاني «باللوح». وجرت إعادة 
صياغة لهذه العناصر في وقت لاحق ضمن إطار تفسير أفلاطوني محدث 
E‏ 

إن معظم ذلك لا يلعب أي دور تقريباً في الكوزمولوجية التي دعا 
إلبها الكرماني ولا يتناسب بشكل جيد مع أفكاره حول الخلق وهرمية 
العقول» كما سبتضح في الفصول اللاحقة من هذا الكتاب. ومع ذلك 
فهو يذكر» على الأقل كل واحدة من تلك العقائد الأقدم عهداً بطريقة 
بحيث تبدو وكأنه قد قبل بهاء ولو أن ذلك رها كان اسمياً فقط. ومن 
الأهمية هكان أن كتاب «الرياض» هو مصدرنا للكشير منهاء ولو أنها 
تظهر في رسائله الأخرى أيضا". وهكذا فإن الكرماني بترك انطباعا 
متميزا بأن مشل تلك المفاهيم هي ما استبقي في الفكر الإسماعيلي في 
أحسن الأحوال ولم تكن بالضرورة سارية المفعول في زمانه. فهل بعکس 
هذا الموقف الحقائق أ م أنه مجرد تعبير عن وجهة نظر الكرماني الخاصة؟. 
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وبطريقة ماثلة, كانت هناك مشكلات مع عدد من العقائد الفلسفية 
في كتابات النسفي» بل وما هو أكثر أهمية من ذلك» مع كتابات 
السجستاني. وكمثال رئيس على ذلك فإن كتاب «الرياض» بتناول 
مطولاً عقيدة النفس أو جوانب منها. فقد كان للكرماني صبر قليل مع 
وجهات النظر المبكرة تلك التي تنناول النفس. كما كان الحال مع مسائل 
أخرى أيضا موضوع تعليم أولئك الشيوخ. ومع أن العلماء العصريين 
غالبا ما صتفوه ضمن الأنلاطونيبن المحدثين» إلا أنه حاول تطوير عقائد 
تتعارض مع العديد من المفاهيم المركزية للأفلاطونية المحدثة الكلاسيكية 
لمؤسسها أفلوطين اليوناني والتي دخلت الأدب العربي بلقب زائف؛ 
اتترا ا طط اليس لها كانت سح في الرافح من 
«الإنيادة» لأفلوطين. فبالنسبة لأولئك الأفلاطونيين المحدثين» بن في 
ذلك النسفي والسجستاني» هناك نفس كلية تؤلف النفس الإنسانية 
جز منها. ويساهم الكائن البشري في عالم الروح من خلال نفسه. 
وبطريقة غير متناقضة. فإن هناك عقلاً كلياً وحيدا من مرتبة أعلى هي 
في العقل الكلي (أو المطلق)ء ومجاله واحد لا ينقسم إلى أجزاء منفصلة 
ولا إلى كائنات منفصلة. وينقسم العقل» بالنسبة للكرماني» وكما 
سيكتشف في الحال. إلى عشرة عقول منفصلة ولا يشكل أي منها 
معادلا دقيقا للعقل الكلي أو للنفس الكلية أسلافهما. ويرى أن النفس 
هي ليست ببساطة كائناً كلياًء وإنا بالأحرى الشكل المحدد الحي لجسم 
الفرد الحجي الذي يبتدئ وجوده عندما يدخل الفرد نفسه في حير 
الک 0 هنا المجال بعد لمراجعة هذه الاختلافاث بتفاصيلها 
الضرورية» لكن يكفي توضيح مدى جدية الفروق العقائدية بين الكرماني 
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والسجستاني بشكل مختصر"'. فكلاهما كان مؤيدا مواليا للأئمة 
اا أبناء الدعوة ذوي التقدير العالي والعاملين باسمهم» 
لكنهما كانا مختلفين» مع ذلك وعلى نطاق واسع في مجالات محددة 
وتقشلت المسألةء بالنسبة للكرمائي» في إدخال تعليم جديد بأكبر قدر 
ممكن من اللطف في النظام القديم» وبأقل قدر حكن من العنف. فكان 
سيعمل على تعديل وجهتها من الداخل باتجاه همه امستجد لهذه 
السائل. لقد أدرك بكل تأكيد. بالإضافة إلى ذلك أن النظام الذي 
يدعو إليه كان للتو في طور القبول على نطاق واسع من قبل الفلاسفة 
والعلماء الآخرين. ومَنّلٌ رئيس على ذلك هو كتاب معاصره ابن سينا 
الذي شاركه فيه الرأي إلى حد كببر. ولا بقل عن ذلك رفض الأخير 
لتعليم إسماعيلي قديم حول العقل والنفس كان والده وشقيقه يقومان 
بتعليمه له وهما اللذان كانا إسماعيليين كلاهما). ومع ذلك فقد نظر 
الكرماني إلى أسلافهء بغض النظر عن الاختلافات الفكريةء على أنهم 
اران وزملاء. ولم بكن عمل الدعوة ناجحاً من دونهم. لقد كانوا 
يساهمون معا في مشروع واحد مشترك» ولنوضيح هذا المبداً بقوة. قدم 
في مکان قريب من خاقة كتابه» «الرياض». الصورة العالية لشرح 
كيفية تقاسم الدعاة والدعوة للك المعرفة والتجربة العامة الخاصة بهم. 
«إن صاحب المحصول رحمة الله عليهء لما اجتهد وبالغ» وقضی حن 
الدعرة وأبنائهاء وفتح أبواب امعالم ا صنعه من كتبه للقائمین على 
أرجائهاء وأصلح الشيخ أبو حاتم رحمة الله عليه منه ما أصلح» وقدر 
أكثر الناس أن ذلك معن على فاخن ا رل فل اعا 
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صاحب الإصلاح من ذلك في كتابه فعابوه ونقضوه» وذلك تقدير فاسد 
وفعل عن الحق مانل» والأمر بخلاف ما تصوروه» فإن الناطق عليه 
السلام لا علم عند ترسيم الأمور أن علوم الدين أكثر من أن تعيط بها 
دون الإمام نفس واحدة؛ وتستطيع حفظها جملة واحدة؛ رتب لها 
أشخاصا كثبرة دون الإمامة. لتتعاون بأنفسها على جميع العلوم ووعيها 
وحفظهاء مثل الحجج الاثني عشر فيستفيد كل منهم من جعل الله 
تال الا ر الا من اة الررة صلى الله عليهم غوامض 
الأمور؛ باطنها وظاهرها بحسب جواهرهم وقوتهم في القبول والاستنباط 
ليكونوا لغيرهم في الهداية كما تكون الأئمة عليهم السلام في التعبير 
والإفادة» والدين بهم كالشخص الواحد الجامع لأجزائهء وهم له کالحواس 
التي تدرك الأشياء إن فات واحدة منها شيء أدركته الأخرى من غير أن 
يكون هذا الإدراك الثاني عيبا على التي فاتها الإدراك» وعلى غيرهاء 
وإذا كان ذلك كذلك. لم يكن إصلاح أبي حاتم رفع الله درجته» ما 
أصلحه من كتاب المحصول يعيب عليه ولا على صاحب الملحصول 
منقصة» ولا بطعن على أحد منهماء إلا ما قد قلناه أن الأشخاص المرنبة 
لإصلاح علوم الدين كالحواس. فإن فات أحد الحواس إدراك شيء من 
عالم الطبيعة فلا يفوت الأخرى» بل تعاون عليهء وقضاء الحق الدين 
وتصديقاً لغرض رب العالمين ٠*^.»‏ 

وهكذا نجد أن الكرماني. في مكان متأخر من نقاشه للجدل الحاد بين 
اش حاتم والسجستاني» قد قدم نفسه» وهو الذي انصرف عن الاثنين 
عند تلك النقطة وأخذ في تلك الفترة « بتصحيحاته» الخاصة للمسائل 
امتعلقة بالنوحيد» قم نفسه كزميل وقرين في الدعوة أحس بواجب 
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المساهمة بشكل متعاون مع سلفه اللسفي ومع الآخرين في مشروع 
مشترك بدلا من إدانته أو التقليل من أهمية مساهماته. إن هذه 
المقطوعة بحد ذاتها هي وجهة نظر رائعة حول كيفية قيام الدعوة 
الإسماعيلية الفاطمية بأداء وظائفها على مستوى نظري» ويشكل مثالي 
على الأقل. إنها تكشف قدراً جيداً حول الطريقة التي جاء بها الفكر 
الإسماعيلي إلى الوجود» وحول وجهة نظر الكرماني الخاصة بخصوص 
دوره الشخصي في هذه العملية. 
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الخصك الراحح 


العداد تات : العلمية والعملية 


- مسألة الباطن؛ 


جميع أهل الشيعة تقريباً يسلمون بأن الأئمة هم الذين وصفهم القرآن 
الكريم بالراسخين في الد ولذلك» فهم وحدهم دون سواهم» بعد 
النبي محمد ما عدا الله نفسه» بعلمرن بدقة متناهية المعنى الحقيقي 
للكلمة المقدسة. والمشكلة هي ما إذا كان ذلك المعنى الحقيقي موجودا 
في ومشتقاً من - وإن كان من قبل الأئمة لوحدهم - النص الحرفي 
فحسب. وهل يعتمد على بعض القوى الباطنة الأقل وضوحا أو المستورة 
التي تعمل بشكل مستقل» وفي مستوى خارج نطاق» أو فوق أو خلف. 
رموز دينية بادية للعيان؟ فإذا ما كانت الرسالة هي تنزيل؛ فهل يرتبط 
تأويلها بها عن طريق قواعد الدليل والمنطق أم لا؟ وإن كان الأمر كذلك. 
فسيكون لجميع شيوخ أهل العلم الإسلامي فرص متساوية للوصول إليه. 
وإن لم يكن الأمر كذلك. وإن تنم معرفته عن طريق تعليم إمامي 
أساسا. فهل تحلٌ مغل تلك المعرفة محل التنزيل أم أنها ترفع مستوء 
أدائها فحسب؟ ونجد في الحالة الأخيرة أن التعليم الباطني المبّغ من قبل 
الأئمة يضيف إلى ما هو موجود على مستوى المعنى السطحي للكلمة 
المقدسة. فهو يذهب بهذا الشكل؛ خارج نطاقه إلى بعد جديد. والقضية 
التي تسبب إشکالا؛ على کل حال هي ما إذا ان الاثنان بحافظان 
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على صحتهما. هل يعدّل المعنى الباطني بأي شكل من الأشكال ا لمعنى 
الخارجى أو يلغيه. أو رما يجعله أمراً زائدا لا حاجة إليه؟. 

ا امير للدهشة أن كثّاب الفرق الإسلاميين قد حددوا عدا كبيرا 
ناخرات الشية البك التي اهت في رح غقاند تبني 
حصرية التأويل لوحده وتتغاضى عن إهمالها للتنزيل. ومعظمهم يرون 
أن حدثاً ما قد وقع: وهذا الحدث في العادة هو مجيء شخص محدد - 
مسيح» أو نبي؛ أو إمام» أو ولي عهد - قام بكشف المعنى الباطني 
للكتاب المقدس وور بذلك ما هو سري لهذا النوع من المعرفة باعتباره 
وسيلة للتخلص من الواجبات الظاهرية للفرائض الإسلامية كالصلاة 
والصوم والحج والزكاة. فإذا ما فهم المؤمن ما تعنيه تلك المناسك 
والطقوس الشرعية المفروضة حقا؛ فإنها لا تعود. طبقاً لهذا الخط من 
التفكير» واجباً على ذلك الشخص بشكلها الحرفي؛ وهي قد تبدلٽ بهذا 
الشكل وتحولت إلى شيء روحاني لم يعد له مدلول في العالم المادي أو 
الجسماني. فإذا ما حل «باطن» الشريعة, أو معناها الروحاني 
«الحقيقي ». إذا ما استعملنا المصطلحات العربية. محل الصياغة 
الحرفية لهاء أو ظاهرهاء فإن ما يطبق إذن هو الأول منها. وباختصار. 
فإن الفروض الدينية للشريعة الإسلامية لن تعرد مطلربة. والشخص 
الذي يحوز على اأتصال بالباطن قد بتوقف» طبقاً لذلك. عن تطبيقها. 

ويجب التأكيد على أنه في حين جرى فيه اتهام الغلاة أو المتطرفين 
الشيعة بهذا الميل - بالإضافة إلى الفلاسفة والمتصوفة وأخرين - فقد 
نظرَ إليها أيضا غل اها عاب مااع ای ره 
لدى الأخبرة: ومنذ البداية؛ بالإضافة إلى ذلك قبول عام بأهمية الباطن 
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أو المعنى التأويلي للشريعة. بالشكل الذي وجد فيه من خلال تعليم 
الإمام» وبشكل مساو توقع لزمن مستقبلي لا تعود الشريعة فيه قادرة 
على المحائظة على قيمتها المعتادة لأنها سثكون قد أصبحت غير 
ضرورية» إنها ستبطل مقدم دور بلا شريعة عند مجيء المهدي النتظر 
وقد أشار أحد الكتاب إليها على أنها جنّة آدم). عند ذلك الوقت لن 
يكون هناك سوى الباطن ويختفي الظاهر. ويبدو أن هناك إشكالية على 
مستوى أصل الكثير من الفكر الشيعي كثيراً ما جرى استغلالها 
وتحويلها إلى انشقاق خطير عن المعتقد الإسلامي العادي بخصروص 
طبيعة دور المهدي المنتظر وعلامات مجيله. ونستطيع التنويه إلى عدد 
من الحركات الفردية المارقة بين الإسماعيليين في الفترة السابقة لعهد 
الجاكم كشواهد على هذا الأمر» بها في ذلك على نحو خاص جداً حركة 
القرامطة التي انشقت عن مجرى الدعوة الفاطمية الأساسي» والتي 
يتوفر حولها عدد جم من الشواهد بخصوص إهمالها العلني للشريعة 
والطقوس الإسلامية التقليدية. وقد احتوت الدعوة الإسماعيلية المبكرة 
بخصوص مهدبة محمد بن اسماعيل» حفيد الإمام الشيعي جعفر 
الصادق والني شكلت مظهرا رئيسا للرسالة العامة للاعوة في فترة ما 
قبل الفاطميبن. احتوت على هذا الميل القريب من الطبيعي. فإذا ما كان 
قد سبق لهذه الشخصية أن كانت المهدي كما يزعم البعض» وليست 
بالأحرى مجرد شخصية بنتظر عودتها إلى الظهور بهذا الشكل 
مستقبلاً. فسيكون من المنطقي أيضاً الاعتقاد بأن فترة محمد والإسلام 
قد مضى زمانها بعد أن حلت محلها فترة خليفته النهائي والأخير. 

ومع ذلك» فإن مفهوم الباطن. الذي لم بجر طرحه بشكل عقلاني إلى 


103 


حد ما كما يظهر من صياغته اللفظية» هو مثير للاضطراب حتى من 
دون التساؤلات التاريخية المتعلقة بحادثة معينة أو مجيء شخص 
مدد وه مخفرك بالمضاعب بالسة لأوليكف امشاركين في هذا الموقع 
کما هو واضح؛ وكذلك بالنسبة لمن يرغب بالدفاع عنه فكرياً. والسؤال 
الأكشر إلحاحا هو لاذا بتواجد الأمران معا؟ لاذا على المؤمن مواصلة 
القيام بالنماذج الظاهرية الحرفية للدين عندما يكون المعنى الباطني فقط 
هو الذي يتلك أهمية حقبقية؟ إحدى الإجابات التي أعطاها البعض هي 
أن الصيغتين الرمزية والحرفية للحقيقة» كما جرى تصنيفها في الشريعة. 
هما ضروريتان لتطوير حال أولئك البشر الذين يفتقدون القدرة العقلية 
على فهم الحقيقة الصحيحة العي لا يكن التعبير عنها إلا بصورة مناسبة 
وملائمة. ولن يكون مطلوباً من العدد القليل من النخبة ممن امتلكوا 
مواهب فكرية رائعة رائعة تحمل مل تلك المقاربة من الحقيقة» بل 
بإمكانهم معرفتها في أكثر حالاتها صفاء مباشرة» ولذلك فإئه بإمكانهم 
من ناحية نظريةء الاستغناء عن الدين العادي. وهؤلاء هم باتضاق عام» 
الفلاسفة الذين وجدت لديهم أيضا مشل تلك الميول المتعارضة بكل 
تأكيد وبالشكل الذي فعلوه بالنسبة للإاسماعيليين غير المنسجمين. 
ويمكن قول الشيء ذاته أيضا حول العدبد من المتصوفة. 

إن ذلك كله يوضح الخطر المعقد الكامن في التأكيد على الجانب 
المزدرج للعبادة الدينية ومعناهاء إذا ما كانت إحداهما حاضرة وواضحة 
والأخرى مستورة وغامضة. فالتهديد باحتمال أخذ شكل معبن من العلم 
السري لوحده ليحل محل العبادة الطقوسية بقي يشكل قلقاً دائما 
لمؤسسة عقدت العزم على سياسة من الشرعية العمومية والقبول العالمي 
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من قبل جميع المسلمين. ولم يكن في مقدور الإسماعيليين إطلاقاً 
الإفلات اما من غ5ا فشكل ققد مقي ملطة فون ران الركة ميد 
البداية وتواصلت في ذلك. وكان أعداؤهم على استعداد دائم لاتهامهم 
بھا؛ سواء أكانوا محقين في ذلك أم لا. لکن ریا لم يكن الاطر أكشر 
وشوا فی ای وقت من الأوقات ما كان عليه خلال السنوات المتأخرة من 
عهد الحاكم. وخلق الجمع بين الحماس المتشده لخلافة القاهرة وما قابله 
من تدفق إلى العاصمة لدعاة منشقين غبر منضبطين مشربين بعقائد تبني 
بشكل أو بآخر على مفهوم تفوق الباطن على الظاهر وما قابل ذلك من 
قوى خارقة تجعل الأئمة حفظة للمعنى الباطني» خلق فرصا استغنائية 
للمتطرفين داخل جمهور الإسماعيليين. ولا بد أن الدعوة الإسماعيلية قد 
رأت في ذلك نعمة مختلطة» فهي تريد من جهة الإفادة من الطاقة 
المندففة آنئذ باتجاه قضيتهاء لكنها تخشى؛ من جهة أخرى؛ الضرر الذي 
قد نجم عن النزعات المنعارضة المفهومة جيدا لبعض أولئك المتحمسين. 
ولا بد أن ولادة حركات تمردية» بالشكل الذي ظهرت فيه في القاهرة في 
دعوة الدرزي والأحزم وحمزة على الأقل» قد جددت الهموم القدية 
للدعوة. 

ماذا كان دور الدعوة الفعلي في تلك الظروف الصعبة الاستشنائية؟ 
هذا السؤال محرج لأنه لا يوجد» من ناحية المواد النظرية كافة التي توجد 
في مصدر أو آخر؛ سوى الشيء القليل الذي قد ينناول بالضبط آلية 
عملها في الممارسة ومن بنتمي إليهاء أو حتى نوع السلطة التي كانت 
لها في تلك الظروف المحده"). وتصربحات الكرماني الخاصة هي» في 
طل تلك الشروط, ذات أشمية استغنائية طالا أنه كان شاهد عيان 
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وناطقاً بارزاً للدعوة في آن معا وتظهر حادثة التمرد وضرورة حضور 
الكرماني في مصر, إضافة إلى ذلك الحد المزدوج لقلق المؤسسة. 

والشيء الاكشن وضوحا في الدليل الذى سبق لتا النظر فة هردور 
الكرماني في تدعيم الدعوة بالدفاع عن فهمها للمذهب ضد ذلك الذي 
للأحزم. ورما للعديد من الآخرين. وما هو أقل ثبولاً للفهم هو القضية 
الأكبر: أي تلك المسألة المتعلقة بالعلاقة الصحيحة للظاهر بالباطن. 
وعلاقة العبادات الإسلامية عموماً معادلتها العقلانية والفكرية البحتة. 
الكرماني نفسه كان فيلسوفاً ومفكرأ؛ واختتنصاصه كان بالنظرية والعلوم 
النطرية. لكن هل كان العلم بالنسبة له مشفوقاً بأي طريقة على العمل 
كأن يكون الأول منهما كافيا للامان عوضاً عن الأخير؟ وحيث أن 
الكرماني» أسبق من سبق من علماء ء جيله من الإسماعيليين» هو من سل 

لتناول هذه القضية» يكشف أن التهديد الذي راجه الدعرة الرسمية كان 
جزئيا فحسب» ورا مجرد علامة لمشكلة أعظم حاول من کانوا في 
السلطة حلها ساعدته. فلم تكن السلطات مهتمة في مواجهة حالة 
واحدة مستعجلة من هذه المصاعب التي بدأت تحرج خارج نطاق السيطرة 
فحسب» بل بإعادة تأكيد عقيدة هكن أن تعالج القضابا الجذرية التي 
تسبہت بها أصلاً وبها تغذت. 


- التأكيد على الظاهر 
كان الدافع العا م لهذه المسألة قد سبق وشغل الكرماني اا و 
إلى القاهرة. ويدعم الفحوى العا م لكتاباته سياسة متسقة وواضحة تقوم 
على رفض أولشك الذين قد يتجاهلون الشكل الظاهري من العبادة 
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(العبادة العبلية). وهو يشير إلى مذهبه» في مؤلفاته كافة» على أنه 
مذهب «أهل العبادتين» والمصطلح العربي «عبادة» يعني «احتفال» 
و« تعظیم» ووتقدس ومةه ور أفعال الخقوى» أو #العبادة 
الإلهية». أما «العباد» (جمع عبد) فهم الخدم؛ أي خدم الله. 
و«العبادة» هي الخدمة والتعظيم المستوجب لله من خدمه وعباده. 
والشعور العام في هذا الإطار هو المفهوم الإسلامي النموذجي للعبادة 
باعتباره القيام بغرائض الشريعة من طقوس وشعائر» إضافة إلى أفعال 
وأفكار الطاعة لله وعبادته. ويعتمد الكرماني على جميع جوانب هذا 
الصطلح المعقد. لكن ما مر مذهبه عن الكتاب الآخرين» بجا في ذلك 
امرجعياث الإسماعيلية الأقدم عهداء هو الصيغة المزدوجة للمصطلح 
ذاته أي العبادتينء التي فضّلها هو نفسه» كما هو واضح» من أجل 
جعلها ملموسة وبعيدة عن الغموض بقدر ما بستطيع. وهو يقول إن 
عبادة أولئك الذين يجمعون العلم والعمل معا هي أكثر نبلاً من عبادة 
أولئك الذين يتخلون عن الواحدة أو الأخرى". وفعل ذلك هو طبقاً له 
من خصائص كل من الغلاة والفلاسفة(. لكنها قطعاً لا تنطبق على 
«الدعوة» ا يدعو إليها! والحقيقة أن الأدب الإسماعيلي الموجود 
يجمع على هذا الأمر. وجميع الكتاب الذين سبقوه بؤكدون حقاً تعليما 
اا و ا ي مو يكن بذلك الجهد رالشدة. وأصبح الأمر 
علامة فارقة للكرماني ولم تبرز في تفکیره أية عقيدة أخرى شل ذل 
الوضوح تاماً. 

غبر أنه تجدر الإشارة إلى أن مجمل موضوع العلم والعمل لا يكن 
إدراجه ببساطة تحت مصطلعي «الظاهر» و«الباطن». اللذين لا ينطبقان 
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إلا على جانب واحد منه. في حين أن القضسية الأكشر إثارة للقلق في 
النقاش النموذج للعقائد الإسماعيلية هي في الغالب العلاقة ما بين 
الفهمين الظاهري والباطني للشريعة والنص المقدس. ورأى الكرماني. 
الذي كان من علماء الكلام ذوي القدرة الكاملةء المشكلة الأكبر التي 
اشتملت على مسائل الإيمان والعمل وفيما إذا كان المسلم هو ذاته المؤمن 
أم لا. فما الذي يكون الإيان وما هي الأعمال المطلوبة؟ وكيف برتبط 
الاثنان بعضهما ببعض؟ أكل المسلمين مؤمنون أم أن الإهان بنطبق على 
صف أضيق؟ وبناء على هذه المسائل الكلاسيكية في علم اللاهوت 
الإسلامي» قام الكرماني وأسلافه بالنص مشترطين على المؤمن القيام 
بجميع جوانب كل من الإيان والعمل. فمن الممكن اعتبار أحدهم مسلما 
لأقل من ذلك لكن ليس مؤمنا. 

يشتمل العمل على كل من الممارسة للواجبات الأخلاقبة والأفعال 
الاحتفالية المفروضةء ولهذا فإن مفهوم «العمل» لا يصفه إلا بشكل 
جزئي وحسب. يضاف إلى ذلك أن التمييز بين الظاهر والباطن ينطبق 
أكثر على كيفية فهم الشخص لعنى الفعل الطقسي أو فعل الخير أو 
الشر. أو جانب من التفسير للنص المقدس. لكن يكن استخدامه فيما 
يتعلق بالإيان أيضا والذي هو العنصر الداخلي أو العقلي للدين بشكل 
أساسي» وبالعمل الذي هو مظهره الفعَال والمفتوح. ويشير الكرماني إلى 
ذلك كله بمصطلح «العبادتين»» ويبدو مرجحا ميله بهذا الشكل إلى 
صياغة مقولة شاملة لكل تلك القضايا. 

وبينما شكلت هذه النقطة قلقاً متواصلاً له وعاودت الظهور باستمرار 
ف االو اوغ فإن واحداً من بين هذه الأعمال لم يعبر عنها بشكل 
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مجرد فقط لكنه يشرحها بشکل منتظم فعلياً عن طرق رسم برنامج 
مفصل لتطبيقها. وهذا (الكشاب) هو الرسالة الموسومة «بالرسالة 
الوضيئة في معالم الدين». وقد يؤدي استخدامه مصطلح «وضيئة» من 
الفعل «وضر» «يوضل»: أي أن يكون طاهراً أو بهيجا أو نظيفاً 
المعاني الضمنية للطهارة الطقسية التي تسبق الصلاة والتي من إحدى 
جوانبهاء بالإضافة إلى فكرة «الثألق». وعلى الرغم من أنها ربا تفرض 
السياق المعجمي للكلمة. إلا أنها قد هدفت لأن تكون إيحاءً مجازيا 
مرق الا إا رسا مهو وتكن ها الكل لحني 
الصحيحة - تعليم سيجلب معه الطهارة. 

وجدير بالاهتمام كون الكرماني هو من وقع عليه صراحة عبء إعادة 
تأكيد تفاصيل العبادة العملية ومارستها من خلال تصنيفه لهذا 
الكتاب. وقد تولى هو وآخرون من الجناح الفلسفي للإسماعيلية الدعوة 
إلى الإسلام الشرعي. ولم يكن هذا القدر من الأمر موضع شك. وقد أكد 
تكراراً» مغل سلفه الرئيس الفيلسوف السجستاني» أهمية الشريعة 
والعمل إلى جانب الإيهان - الممارسة مع العلم» أو الظاهر مع الباطن. 
وما هو هام في هذه الحالة. هو إلحاح الكرماني في وصفه المتبصر 
للمحتوى الظاهري للامتشال وكأنه بحاول إعادة القول لأولئك الذين 
تبعوه وتبعوا الدعوة الرسمية» ماذا تتضمن الشيولوجية الإسماعيلية 
الملتزمة بالضبط. وانسجاماً مع هذا الهدف, فإن الكشاب نفسه يفشتح 
بفصل موسوم ب «في إعلان الحكم لعبادة الله بأنها عبادتان بالعلم 
والعسمل». ثم بنتقل الكرماني بعد ذلك لشوصيف كلا الأمرين بدقة 
مشناهية» مبتدئا بالفهم الأساس لكلا صيغتي العباد تين الاثنتينء التي 
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هي العلم متبوعة بالغانية التي هي العمل. ويحتوي كل فصل من الرابع 
وحتى السابع عشر نصوصاً موجزة بخصوص البنود الأساسية للامان: 
التسوحصسيد والملائكة والأنبياء والأوصياء والأئمة» والكتب المنزلة 
والشرائع» والكائنات الموجودةء والطبيعة» والحدود» والولاية للحدود. 
والارتباط الداخلي للكائنات الموجودة. والتأويل, والعقل» والنفس. 
والهيولى» والصورةء والبيعة. والعهد والميشاق. وتشكل هذه الفصول 
بعضها مع بعض أقل قليلاً من /٤٠‏ من مجمل العصمل. وتشناول 
الأقسام اللاحقة (من الكتاب) العبادة العملية وتتضمن فصولا حول ما 
ا e‏ والصلاة (بما في ذلك الطهارة والجنائز)ء والزكاة 
والصوم» والحج» والجهادء والأخلاق. ويحتل القسم الشاني هذا حوالي 
٠‏ وهي مفصلة على نحو خاص فيما بتعلق بالصلاة والحج. 

وكما قد يكون متوقعا. فإن القسم الذي يغطي العبادة العملية 
(العبادات) يتبع نهج «دعائم الإسلام» للقاضي النعمان كلما كان ذلك 
مناسباء وغالباً ما يكن أخذه على أنه ملخص لهذا الكاب الدليل 
الكلاسيكي للمواد الفقهية الفاطمية. وكان القاضي النعمان ا لخبي 
المعترف به في هذه الناحية. ويظهر تقدير أولي للتوكيد النسبي لهذا 
الموضوع بين العملين أن الكرماني قد خصص مساحة أوسع للحج وأخرى 
أقل للجهاد غا قعل اه لكن هذه الاختلافات البسيطة هي ليست 
بذات أهمية على الأرجح 

والنقطة ذات الأهمية التاريخية هي أن الكتاب تتم بفصل حول 
الآداب والوصاياء وقد استخدم (المؤلف) هذا الموضوع للتأكيد على 
آداب السلوك الصحيح للمؤمنين مع داعيتهم أو مع من مثّله. والرسالة 
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المطروحة هي أنه ليس للمرء محاولة تخطي مكانته المخضصصة له 
وموضعه وتجاوزهما. إنه بالإمكان قراءة ذلك على أنه تنبيه عام بوجوب 
الالتزام بالولاء داخل المراتب» لكن تأكيد هذا الموضوع بهذه الطريقةء في 
ضوء الانشقاق الجاري الذي كان يواجه الكرماني ولا سيما من خلال 
جعله خاتمة للقسم المتعلق بالعبادات» هو أمر ذو أهمية تاريخية أيضا. 

وفوق ذلك كله فقد سيطر على الكتاب موضوع العبادتين (العبادة 
العلمية والعبادة العملية) والضرورة المطلقة للمؤمن لتحصيل العلم 
ومارسة العمل على حد سواء. وصحيح أن العمل كمل يقر المؤلف» أو 
الواجبات المادية للشريعة» هو ظاهرهاء وأن العلم هو باطنها. أحدهما مو 
نتاج النبوة والآخر نتاج وصي النبي. والرمز الذي يفضله الكرماني في 
هذه الحالة هو الأبوان الاثنان ويقول إن الإمام يرث كلا السلطتين النبوية. 
الناطقية. إضافة إلى تلك التي للأساس» الأساسية» بغلك الطريقة التي 
برث فيها الطفل من أبويه الائنين. 

ويننسقل بعد ذلك ليؤسس ضرورة الاثنين معا بواسطة سلسلة من 
الإشارات والاقشباسات من القرآن والحديث التي تنحدث إما حول العلم 
أو العمل أو كليهما معا. ويقول «إن النبي - الرسول يدعو الناس إلى 
عبادة الله ويصدر الأحكام (القانون) المتعلقة بها بالشكل الذي تكون 
مرتبطة فيه بأمرين. يخضع كل منهما لجموعة من الأوامر والنواهي - 
أحد هذين الأمرين هو العلم والآخر هو العمل». وطبقاً لذلك» على سبيل 
امغالء فان الآية القسرآنية؛ «ادع إلى سبيل ربك بالحكمة والموعظة 
الحسدة» (٠١١ ,١١(‏ تنطلب تفسيراً للحكمة بطريقنين. فهي تنقسم 
إلى علم وعمل". وکل من يعبد الله بإحدى صورتي العبادة هاتين دون 
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الأخرى فإنه يجدف بنخليه عن الأخرى. «من صورتي العبادة هاتين. كل 
من يعبد الله بالعلم لوحده دون إظهار مثل تلك العبادة بالعملء الذي هو 
الصورة التي تجعلها خالدة. لن يكون له مقعد في الآخرة ولن يحقق له 
علمه نجاته يوم القبامة“». فمن يلجأ إلى العمل لوحده في طاعة الله 
تعالى فإنه الدجال الأعور» ومن يلح على العلم لوحده فإنه شيطان. 
والدنيا نفسها - أي العالم المادي - هي دار العمل والعبادة 
التي تشضمن الأفعال التي هي تدربب للنفوس» هي (عبادة) مستوجبة 
والأمغلة هي الشرائع والرسوم الوضعبة. «فالأعمال هي سنن الأنبياء 
وهي رياضة الأنفس وإخراجها إلى الفعل واجب»'. ولن يستطيع 
الواحد الاستغناء عن الطقوس الجسمانية والأفعال بأكشر ما يستطيم 
قبطان السفينة إهمال صيائة مركبه إذا ما أراد عبور البحار بسلام. إن 
رحلة النفس وتقدمها عبر العالم الأرضي يعتمد على المركب الذي تسافر 
فيه وأن ذلك المركب هو جسمها. فمن الواجب الحفاظ على الجسم 
وقيادته بهمة من قبل النفس. لكن عكس ذلك لا يصح. فالنفس تخدم 
غايتها النهائية الحاصةء كما يفعل الجسم لأنه هو مجرد أداة للنفس وآلة 
لها. ولا بجب على النفس أن تصبح خاضعة لأداتها. وهذا هو في جزء 
منهء سبب احتياجها للك الأحكا م التي تأتيها من الخارج. 
oS‏ برد حین یتکلم 
الكرماني عن المؤمن الذي تلقى الهداية الصحيحة ويعشبر بالتالي فردا 
متعبدا من الأمة الفاضلة - عضو من الشيعة التي بخصوصها أعلن 
جعفر الصادق « أنتم حقا في الجنة». «لكن تخيلوا»» يقول الكرماني. 
« كم سيكون الأمر مستهجنا من شخص ينتمي إلى ولتك الر جود في 
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الجنة إلى جانب أولئك الذين جاهدوا وعملوا الأعمال الصالحةء وبينما هو 
معهم يعمد إلى خلع ملابسه وإظهار عريه""'». فالأعمال هي ملابس 
النفس. وتتطلب هذه الصورة المعقدة فهما مزدوجا. فعندما نکون في 
الجنةء فإن الملابس هي غطاء الشخص من ناحية مجازبة وحسب؛ وفي 
حقيقنها فهي العلم لأن الحياة الآخرة لبست مادية. فخلع المرء للابسه هو 
عمل مستهجن بذاته ومن ذاته. لکن هو بشكل عام» إنكار الإهان عن 
طريق رفض العلم. 

والطريق الصحيح يكون باتباع كلا الأمرين: الإيان والعمل. «وكل 
من يعبد الله تعالى بكلا الوسيلتين معاً وبجمع العمل إلى العلم ويحفظ 
العلم بالعمل؛ فهو الشخص الذي نذر نفسه لأمر الله... شخص مطيع له 
ولآوامره ونواهيه »"'. ويكفي ذلك لإقامة الدليل على مدى جديّة قلق 
الكرماني وقوته. وبشكل خاص» ملاحظته حول الشخص الذي هو من 
الشيعة. وبالتالي من أهل الجنةء ومع ذلك يعمد إلى خلع غطائه الخارجي 
ويكشف ما تحته من عري» وهو ما يؤدي الغرض الرئيس بشكل جيد. 
لقد كب هذه «الرسالة» لقومه» الشيعة. الذين من بينهم وجد أولئك 
الذين تمسكوا بعقيدة همل أو تنخلى عن القيام بالعبادة العملية للدين. 
إنه يعلن بثبات أن هؤلاء (القوم) مخطئون وذلك في وقت سبق تحديده 
لعالم الطربق الصحيح» طريق لا يهمل أياً من الوسيلتين لمعرفة مناسبة 
لله بل يجمع بالأحرى كلا الأمرين معاً. 

إنه لأمر بالغ الأهمية أن الكرماني كتب» بالإضافة إلى ذلك رسالةٌ 
حمل نفسه فيها عناء مناقشة ليس فقط المبداً العام فحسب» بل ووصف 
فعلياً ميزات الأشكال العملية للعبادة (الصلاة). وبخلاف القاضي 
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النعمان الذي برع في الفقه الشيعي ولعب دور أساسياً بصفته قاضيا 
لم يكن بالإمكان الوقوع في الخطأً واعتبار الكرماني اختصاصيا في 
الفقه. لقد كان بالأحرى لاهوتياًء من ناحية مبدئية» تلقى تدريبه في 
دائرة مختلفة. لكن الكرماني رأى وظيفنه تشتمل في آن معاً على حث 
لطيف للدعوة الرسمية باتجاه العقائد الفلسفية التي ظن أنها أكثر 
تعقيداً وبالتالي ذات دقة أكثر - أي بعيداً عن بعض تلك التي اقترحها 
دعاة أقدم عهدا كالنسفي والرازي والسجستاني - والعمل في الوقت 
ذاته باتجاه تطوير «أرثوذكسية» (أو عقيدة صحيحة) تجمع» مع ذلك 
الأفضل من التراث الإسماعيلي في مذهب شيعي معقول لا يفقد فيه أي 
من الباطن ولا الظاهر موقعه. وللقيام بذلك تجِنّبً المواقف الأكثر 
رأديكالية: فمن جهة بعدم الإطالة في الحديث عن التفسير الباطني 
للطقوس والشعائر» ومن جهة أخرى» بمعادلته للباطن بالعلم. ويقول إن 
العبادة العلمية هي «التعرف على ما يقود إلى الوحدانية المطلقة لله 
تعالى ومعرفة حدود دين الله واستيعاب علم مواقعهم ومراتبهم بطريقة 
تمنحهم حق قسدرهم »أ . ومن أجل أن يصصسبح الباطن مكوناً فكريا 
للاإيانء العلم او العلميةء فإنه يستوجب تعصديلات هامة لبعض صيغ 
مفهوم التأويل ولأهميتها على الأفل. ومع ذلك فقد اختار الكرماني 
طريقاً وسطاً - طريقا أقل راديكالية لكنه أكثر قبولاً - وأورد في هله 
الرسالة وفي غيرها بكل وضوح ما أراد أن يكون مقولة شاملة بخصوص 
العقائد الإسماعيلية. وهكذاء فان «الرسالة الوضبة» ليست عملا 
لاهوتياً منظماء كما هو الحال مع كتابه «راحة العقل» ولكنها بالأحرى 
تعبيىر براغماتي عن تلك المفاهيم والأحكام الأساسية التي تؤلف» في 
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جوهرها ‏ ا مذهب الرسمي للدعوة الفاطمية. 

غير أنه لا يجب الظن بأن هذه الرسالة الواحدة فريدةً في تعبيرها عن 
قلق الكرماني بخصوص العبادتين والإلزام المطلق بممارسة كل الأعمال 
والأفعال امفروضة التي رسمتها الشريعة. وتأتي الفقرات التالية من 
اعا ار ی ا ا وا 
يعودان إلى الفترة التي سبقت قدومه إلى القاهرة. وكلاهما كتب لنقض 
مذهب غير الإسماعيليين أيضاء وأحد هؤلاء أبو بكر الرازي المشهور. 
الذي آمن بأن لجميع الناس القدرة على اكتشاف الحقائق العلمية دونا 
حاجة إلى الأنبياء إطلاقاً. والآخر هو الإمام الزيدي» الذي كان قد تحدى 
المفهوم الإسماعيلي للباطن أو العلم الباطني. وهكذاء ففي حين كانت 
«الوضيئة» موجهة إلى المشاكسين من أبناء دعوته فإن العملين 
الأخيرين يشكلان دفاعاً عن العقيدة الأساسية ضد الطاعنين فى كل 

والموضوع الأساس الذي بناقشه في كتابه «الأقوال» هو الطب 
ومعالجة الأمراض. والكرماني يعترف بأن أبا بكر كان طبيباً ذا سبق 
وشهرة مستحقة؛ لكنه لم بكن يعلم شيئاً حول أمراض النفس (أو 
الروح). وبهذا الشكل. فإنه غير مؤهل بالكلية لكتابة كتاب في «الطب 
الروحاني ». وتختلف وجهة نظر الكرماني بخصوص النفس الإنسانية 
بالطبع؛ عن تلك التي لأبي بكر بشكل كبير» ويشتمل مفهومه حول 
إحداث شفاء لها من مواقفها الحرجة. فهماً دينيا لحالة النفس وكيفية 
تحقيقها لذلك. 

« لما جعل الله لهاء كما جعل لجسمها في إعلالها أدوية يستعان بها 
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في كشفها وإبراء ساحتها منها أموراً تكون لإعلالها دواء. ولها في 
سلامتها منها إبلال» هي أوامره ونواهبه ليكون عملها وفعلها في ذاتها 
شوقاً باعشا إياها على الاعتصام بها وبسائرها والتوفر على القيام بها. 

فأرسل من اصطفاه من عالم النفس واختاره رسولا إلى الكافة. 
وخصنا منهم بمفتاح الرحمة» ومصباح الهدي إلى الحكمة؛ محمد صلى 
الله عليه فقن للنفس في الملة قانونين جامعين من الأوامر والنواهى 
والمناسك فرضا وسنةء وتحليلاً وتحرياً» ما يكون للنفس به إفاقة من 
إعلالها هما عبادتان: 

إحداهما بالعمل قولاً باللسان وعملاً بالأعضاء والأركان» تجمع 
شهادة وإقرارا وطهارة وأذانا رإقامة وصلاة وركوعاً وزكاة وصوماً وحجا 
وجهادا وطاعة وائتمارا لأولياء الله القائمين للتعليم» وصبراً وثباتاً في 
الأعمال كلهاء واستحلالاً للمحلّلء واستحراما للمحرّم؛ وتورعاً ونسكة 
وتوبة وندما. 

وثانيها بالعلم تصورا في الذات وقبولاً بالجنان» بجمع معرفة 
بالموجودات التي أوجدها الله تعالى السابقة على النفس في وجودها 
الكائنة أسباباً وعللاً لها في كونها وحدوثها ملائكة مقربين مُسمَينَ عند 
الفلاسفة بالثواني» وماهيتها وإعدادهاء ورتبها وأفعالهاء وسموات 
عالية عرشها وكرسيهاء وأجساماً طيّارةء وأجراماً في الفضاء سيّارة. 
ورتبها وأحوالها في مناظرتها وأمكنتها وأفعالها وما دون ذلك من 
الأجسام نارها وهوائها ومائها وأرضها ومعادنها ونباتها وحيوانها. 
انا الله المرسلين ومراتبهم» والقائمين مقامهم في حفظ عالم النفس 
سياسة؛ والتابعين لهم فيها القائمين بالتعليم التي في الإحاطة بها وقوع 
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العلم بتوحيد الله تعالى »(*'. 

لا تظهر في هذه الفقرات مسألة العلم الباطني. لكن من الواضح أن 
القسم الثاني من القانون هو فكري؛ إنه علمي» وهو جزء ما بسمى في 
الغالب بالعبادة العلمية والذي لاحظناه سابقاً في الرسالة «الوضيئة 
إنها الباطن. أو العلم المقدم من الدعوة حصرياًء طبقاً للكرماني» وهو 
علم ينهل في نهاية الأمر من النبي والأئمةء وليس من أي مصدر آخر. 
وهو ببساطة غير منوفر للناس العاديين» ولا حثى لأولئك الذين هم من 
أمثال أبي بكر الرازي أو الإمام الزيدي» اللذين يتلكان. فيما عدا ذلك 
مواهب فكرية ثاقبة ومشهود لها. لكنها علميةء رغم ذلك في أنها 
تحتوي على العلم ومعرفة الحقيقة الصادقة لكافة الكائنات. 


- دفاع عن الباطن: 

في رده على الإمام الزيدي الذي هاجم الإسماعيليين لمذهبهم في 
الباطن والظاهر» أرسى الكرماني قواعد دفاع حذر» لكنه ثابث» عن 
المبدأ العام» قواعد كانت ضرورية وأساسية في آن معا ولا يكن 
الاستغناء عنها. لكنه سرعان ما يضيف أنه لا يوجد شي»ء على غير ما 
يرام أو غامض على نحو خاص حول الباطن ما عدا الكيفية الي بجب 
OURS RS ha a E‏ 
للعلاقة بين الباطن والظاهر أهمية. يتابع الكرماني القول: 

« ونحن إذا قلنا الظاهر فمرادنا فيه الأعمال المفروضة في الشرع على 
ما تنقسم إليه من الشهادتين» والصلاةء والزكاة؛ والصوم» والحج» 
والجهاد . والتصرف على الطاعة لولي عليه السلام» وجميع الأعمال 
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والمناسك في الشرع التي متى حصلت في الوجود كانت بالحواس مدركة. 
ويشترك في إدراکها کل ذي حس صحيح؛ مغل السماء والأرض وما 
بينهما من نجوم» والأمهات والمواليد التي لما كانت ظاهرة بالذات 
محسوسة اشترك في إدراكها كل ذي حس من غير اختصاص بعض دون 
بعض. وإذا قلنا الباطن؛ فمرادنا فيه العلم على ما ينقسم إليه من العلم 
بوجود الشيء وعنصره» وبكونه من الأشياء الظاهرة. أم الحخفية» وقداره 
وبصورته» وبسبب وجوده» وبالغرض في إيجاده الڏي هو غير محسوس»› 
ولا يدرك بحواس» بل معلوم بالخواطرء والأوهامء والأنفس. والعقول. 
مثل المعرفة بالتوحيد والرسالة» والثواب» والعقاب والحشر والحساب» 
والجنة والنار وحدوث العالم وفنائه وغبر ذلك من التي لا كانت باطنة 
بالذات غير محسوسةء لم بقع الاشتراك في إدراكهاء بل اختص بها قوم 
دون قوم على حساب الاکتساب 0 ). 

«فالظاهر» أمره واضح؛ وبإمكان الجميع فهمه وإدراكه. لكن 
«الباطن» ببساطة غير قابل للظهور على الفور؛ وهو لأ يقع؛ بهذا 
الشكل» في متناول جميع الفرقاء. إنه يستوجب وجود معلم» أو مصدر 
للعلم الذي لا يتوفر للبشر بسبب من طبيعة الكائن البشري بحد ذاتها. 
وهو لم يمنح لهم بسبب من وجودهم. إنه ا بدلا من ذلك من رسل 
الله ومن خلفائهم. الأئمة. وتعمل الدعوة على نشره وتعليمه باسم أولئك 


الائمة. 
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-التعايم والتوجيه: 

« نحن نقر»» يقسول الكرماني في فقرة هامة من ختام كتابه 
«الرباض»» «أن التوحيد ومعرفة الحدود أمر صعب» ويه حياة الأنفس 
وبقاؤها وخلاصها من عالم الطبيعة واستحالاتهاء ولا كان صعباًء وعلم 
الله تعالى أن عباده كلهم لا يبلغون الدرجة التي ينالون بها الكمال 
ممعرفة حدود الله وتوحیده: من الله على رجل واحد من بينهم في کل 
زمان» بالكمال والاصطفاء؛ مثل الإمام صلوات الله عليهء أعني 
بالكمال أن يكون كاملاً في قبول الفيض الساري في عالم الطبيعة من 
جهة ا ملائكة ا لمقربين فيكون بذلك مهيمنا عليهم» ومرقياً لهم إلى كل 
ذلك فأوجب الله تعسالى طاعتهء ومحبشه ليصيروا بذلك من عباده 
وتشملهم رحمته» ولا سبيل إلى ذلك إلا باعتماد العبادتبن. وقضاء الحق 
منهما علماً وعملاً ظاهراً وباطناء والحرص على المحافظة عليهماء ولا 
يكون ذلك إلا بذكر الوت وما يعقب من مفارقة الأهل والولدء 
والأقارب. والوطن» والتيقن بأن لا وصول إلى المعاد إلا بالزادء وأن لا 
زاد إلا ما يدخر بطاعة يقام فرضهاء وفريضة يؤدى حقهاء وخير يفعل» 
وعمل صالح يعمل وعلم بحقائق الأشياء يقننى »("'. 

بالعودة إلى محتوى التعظيم عن طريق العلم الذي بعادله الكرماني 
هنا بالباطن» إنه ما يستدعي الانتباه مقدار ما يبدو الأمر نظرياً. 
فا لوضوع الذي بنناوله هو؛ في جزء منه» بالغ التجرید وقد پشگل» کما 
سبق له الاعتراف للتو حملا ثقيلاً على العديد من شرائح عامة الناس. 
فبالإضافة إلى الاستيعاب الكامل لوحدانية الله أو التوحيد فإنه 
يشتمل على علم الملائكة, والأنبياء. وأوصيائهم والأئمة ثم ما هو بارز 
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وهو «علم مراتب الموجودات التي تكتسب وجودها كما هي في الواقع؛ 
وذلك عقلياً أو من خلال الحواس»“. وهكذا يصبح واضحا تماما أن 
المحتوى «العلمي» أو النصف النظري للخدمة والتعظيم الذي ندين به 
لله تعالى لا يتطلب منا أكثر من القيام بالشعائر المفروضة التي تشتمل 
الممارسة الدينية. أما في التأكيد على أنه يجب على جميع المؤمنين 
معرفة الأمرين معا كما هو الحال مع الكرماني؛ وأنه لا بقبل من أي 
كان القيام بأعمال العبادة العملية فحسب دون استيعاب ذلك الجانب 
الأكغر عقلانية؛ فهذا نما يستوجب أيضا وجود مرشدين ومعلمين 
سيقومون بشرح ما يجب الاعتقاد به للناس الأقل موهبة (في الإدراك). 

وعلى كل حال» فقد جرى وضع مجمل النظام وتصميمه بعناية منذ 
البداية على بد مبلغ الشريعة. أي النبي. لقد كان مهندس التعبير الديني 
المقدس للتنزيل وهذا يعني» بكلمات الكرماني» «إيصال ما فاض عليه 
من رحمة الواحد في صورة تنزيل بأكشر التعابير جاذبية والحفاظ عليه 
بايجاد مصدر للعبادة العملية من خلال الأحكام الموضوعة لتكون سجلاً 
يجمع ماهية كلا العبادتين دفعة واحدة. العلمية والعملية» وكخزانة 
تحفظ ما فيها لصاحبها»"". وهكذاء يقدم لنا النبي قانوناً يؤلف بعد 
ذلك مصدرا لأولئك الذين يعملون؛ أي للدعوة التي تنشر القانون 
وتحافظ عليه. وهم (أي أصحاب الدعرة) من سیقوم بشرح کل من 
الممارسات التي يجب القيام بها والمفاهيم التي يجب تعلمها. ولذلك. 
فهم تمن استوجب عليهم أمر التعليم» إذا ما استخدمنا المصطلح العربي 
«تعليم». والقانون» على كل حال هو ما يرجع إليه الدعاة في تعليمهم 
للعلوم: «وجب أن يكون بين الأمة قائون للحكمة موضوع يكون مرجع 
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القائم مقام الرسول إليه في التعليم» والقانون هو الكتب المقدسة 
والشرائع والرسوم والوضائع». 

وهكذاء فالنظام الذي تلخيصه بكل وضوح حنى الآن يسستوجب 
تعظيماً لله لا مكن افتراضه ببساطة. إذ لا بد من تعليمه. وساطته 
ليست عرضية أبضا. وعلى الرغم من أن تفاصيل معظم شروحات 
الكرماني العلمية المعقدة للكون والخلق تبدو وكأن لها ما يوازيها في 
كتابات أشخاص ما كانوا من أفراد الدعوة فقط» بل ومن أعدائها س 
في معظم الأحيان» فإن الإجمالي العام هو؛ كما يواصل الكرماني 
تأكيده» تعليم الإمام بشكل فريد. وهكذاء فإن حفظ القانون وشرحه هوء 
فوق ذلك كله من عمل إمام حي. وفي موقع أدنى من الإمام» يأتي دور 
الدعاة القادة في تحمل مسؤولية تعليم المؤمنين وتوجيههم. إلا أن أياً من 
ذلك لا بعتمد» على كل حال؛ على نقل العلم من جيل أقدم إلى آخر 
أحنت فالاو بعلو من ته طا لسن اي مه اضر ل عاي 
تعليم ذاثي. فالنفس الإنسانية تبتدئ وجودها خالية من العلم كصفحة 
ورقة بيضاء. ثم لا تحصل على فهم لذاتها وللعالم يفوق ما يحصل عليه 
وحش بري. لكن إذا ما وجدت المعلم المناسب. فإنها تبدا عندئذ تحيا 
حباة مستقلة عن جسدها وعن حاجاتها الجسمانية. ويصبح الطريق إلى 
احلاص والنجاة مفتوحا. وفي نهاية تلك الطريق يقع ما يسميسه 
الكرمائي «بالكمال الثاني (أو النهائي) ». ذلك المعلم» الذي يأتي بعد 
الله تعالى» هو النبي محمد وبعده يأتي الأئمةء واحداً بعد الآخر. 
ولذلك. فكل تعليم صحيح ومقبول يعتمد على إمام حاضر وعلى دعاته 
من أصياب الساطة الكاماة الأعين: 
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فالدعوة التي تعمل بوحي من الإمام؛ إذن. هي التي تتحمَل 
مسؤولية شرح القانون للمؤمنين العاديين وتعليمهم كلا من مارسة الدين 
ونظريته. فالتعليم هو جهادها'". ومن الواجب أن تنسجم أساليبهم مع 
تلك التي استخدمها النبي في الأصل. إنهم سيعملون على تحويل المجرد 
إلى صورة أكثر قبولاً. والتعليم هو تأوپل أيضا. إنه وضع كل ما يحدث 
في العالم المنظور في سباقه الحقيقيء وتوفير الحياة بذلك لا كان سيكون 
مسين لولا ذلك. والشأريل هو رحمة ثشانية او تعالی تتعلق 
بالأولى التي كانت النبوة". لكن أولئك الذين يقومون بالتعليم هم 
«البارعون في الكلام والمجادلة والتوجيهء ويثلون ما هو خځفي بالشيء 
الذي يقاربه من جهة مناسبته ونوعه» ويعطي وصفا له ا هو أقرب ما 
یکون له فيما يعلق بالرسوم والأفوال الواردة إلى الأنبياء منه 
تعالى »"". التعليم هو تأويل لأنه يشتمل على إقامة علاقة بين القائون 
والكتاب المقدس. الذي يجسد الحقيقة النظرية بالشکل الذي الت فة 
على النبي؛ أو العادل الجسماني لها الأكثر قربا ومنالاًء وهو ما يمكن أن 
يكون» وفقا لذلك. > عبادة عملية ظاهرية أو مظهرا وأاضحا للحقيقة 
الإنسانية ذاتهاء أي العالم المرئي. . والمعلم يبدأ بالأشياء الأكثر وضوحا 
ا على الفهم كالنماذج والصور, ويعود بها إلى أصلها النظري 
المجرد. لكن مثل هذه العملية تستوجب استعمال كلا الأسلوبين. إذ على 
المعلم استعمال الصور لشرح المجرد » فينتقل بهذا الشكل من الأشياء 
الني نعلمها نظرياً وعقلائيا نزولاً إلى الحقيقة الجسمانية. أما الطالب 
فانه ينتقل› ٠‏ على العكس من ذلك من الصور إلى الشيء المجرد الذي 
مله . فالواحد منهما هو الظاهر والآخر هو الباطن. 
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a EN EEA 


الله والإيداع والنظام الكوني 


- عبادة الله بالعلم: 


کان موضوع الفصل السابق هو إصرار الكرماني على مذهب العبادة 
المزدوجة الذي تتبع فيه عبادة الله تعالى منهجين اثنين: أحدهما عملي 
وبتأآلف من الأفعال والأعمال والشعائرء والآخر عقلي أو 8 
ويتضمن الأخير المعنى الذي يقف واء الأعمال في المجموعة الأولىء 
لكنه بشتمل أيضاء وهذا أكثر أهمية. على معرفة حقيقة العالم الصادفة 
وتركيبنه المخلوقة. وهكذاء فمن الواجب» بالنسبة للكرماني» عبادة الله 
وتقجيده بالعلم كما بالعمل» ويتوجب على العلم بهذا ا معنى أن يكون 
شاملا بأقصى ما يكن ومع ذلك فهو يعمد بشکل وثیق على وجود 
قدرة وصول مناسبة إلى مصادر المعلومات. إنه علم خاص وعام في ان 
معا ويتضمن مادة العلم النظري إضافة إلى التنريل الديني وقوانينه 
وكتبه المنرلة. ونجد مرة أخرى أن رسالة الكرماني» «الوضيئة». دليل 
الذهب للمبتدئ» هي ما کان محتواها قد وصف بأوضح ما یکون؛ 
وبالصورة التي تستحقها لإظهار هدفها الأساسي. ويلاحظ هنا أيضاً أن 
ما بهل الوصول إلبه» فيما بتعلق بأمور الثربية والتعلم» هو الجانب 
العملي لكيفية وجوب النظر إلى العالم ككل. وهكذاء فإن الأمور 
العلينة هي التي تأتي أولاً في عملية التعليم. أما نظام الخلق فإنه 
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عكس عملية التعليم. فهو مفتتح بالأسمى والأكثر تجريدا ويبتدي 
مبادئ نظرية صعبة للغاية ومسائل التحريم المعقدة والغامضة. وتنشاً 
عملية الخلق عن الله عبر العقول الكونية وتنتهي في العالم الأرضي 
للوجود المادي. ويقع عالم الحواس في نهاية هذا منهج في أدنى نقطة 
منه لكنه يقع أيضاً في بداية الفهم الإنساني. ولذلك, ادأ با هو تحت 
يدك» كما يقصد الكرماني» بينما تدرك أن أعمال العبادة البومية بجب 
أن تقود إلى العلم بالحقائق التي ليس لها علاقة مباشرة بالأجسام أو 
الكائنات الجسمانية. والحصول على علم متطور بشكل كامل هو أمر 
أساسي شل أعمال ا حير وأفعال العبادة على وقتهاء ورها أكثر لأنه هر 
عبادة في حد ذاته ومن ذاته» وسيكون السبب النهائي لخلاص النفس 
الإنسانية ونجاتها. 

وهكذاء فمن الواضع أنه على المرء ء العشور على العلم الذي ينتمي 
إلى «العبادة العلمية» واكتسابه. وهناك عدد من العوامل الدقيقة في 
عملية البحث هذه لكنها تعمد بشكل أساسي على ييز مصدره 
والاعتراف به. والمفناح هنا مرة | أخرى هو مفهوم التعليم والمؤسسة التي 
توفر التعليم الصادق الوحيدء أي الدعوة؛ التي تعمل باسم الْعُن الجي 
للعلم الصحيح بأكمله. أي الإما م» ولأجلنه. ويستمد الإمام سلطته 
الأعلى من النبي ووصيّه» وسلطة هذبن الأخيرين تأتيهما ا 
الأعلى في أشخاص اللائكة الذين ينقلون العلم الواصل إليهم من الله 
تعالى نفسه. والعلم الذي بحتاجه ابن آدم العادي هو »> في جزء منه ما 
قد نراه الآن دين على وجه التخصيص. وهو ما ا 
والكتب المقدسة التي أنزلت على الأنبيا ء والأوصياء والأئمة وف ين 
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قبلهم في الماضي. والتي لا يزال الكثير منها متوفرا بين أيدينا. إلا أن 
ما هو أكثر أهمية هو أنها تضم أيضاً وبالضرورة» التوجيه أو التعليم 
الحي للامام الحاضر الذي هو وحده من بصادق على کتاباث وتعالیم 
الماضي. 

غير أن لزومية العلم لا تقف عند العقيدة الدينية كما نفهمها بالمعنى 
او ا تضم؛ طبقاً للكرماني فهما لنظام الطبيعة وما 
وراء الطبيعة في الكون؛ وعلومهما. وهو يلحّص بعناية ودقة ما يغطيه 
الجانب الأّخير من «العبادة العلمية» في رسالته «الوضيئة». فهى 
نی ي تراه الى اماب لد عن رحا إل 
الطلقة. أو التوحيد. والحقيقة أن النظام الكوني في مجمله يهدف إلى 
بث هذا الدرس وإيداعه في النفوس. فالله تعالى ببساطة لا يشبه أي 
وجه من أوجه العالم الذي هو من أوجده إلى الوجود. وهذا مفهوم يجب 
الالتزام به بتشدد لدرجةء كما سيتضح فيما بعد؛ يصبح معها عدد من 
يتقنونه قليلاً جدأً. وميتافيزيقية عسيرة حتى على أهل الخبرة. والفشل 
في فهمه منتشر بين علماء الدين المسلمين والفلاسفة وحتى بين الدعاة 
البارزين من الأزمنة السابقة. وللمرء أن پتعجب كيف كان بإمكان 
امؤمنين العاديين تعلّم ذلك بشكل صحيح وهل فعلوا ذلك على الإطلاق. 
ومع ذلك صر الكرماني على وجوب تعليم حقيقة التوحيد وتعلمها في 
أن معاً. فهو الهدف النهائي للتعليم بكافة أشكاله وغايته. 

پلين دلاك رول في هذا المنهج: الإيان بالملائكة والرسل والأوصياء 
والأئمة متبوعة بالكتب والشرائع والقوانين الوصفية وإخضاعها للتأويل 
- وهو جزء أقل علمية من حيث الظاهر ودينياً أكثر. ويضم هذا الجانب 
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فهما للجنة والنار ويوم القيامة والحساب والثواب والعقاب واليوم الآخر. 
وهي مسائل تنشأً بشكل خاص عن التعليم في الشريعة الدينية. لكن 
من واجب المؤمن الوصول أيضة. خارج نطاق تلك الأمور؛ إلى استيعاب 
طبيعة وجود جميع الكائنات التي ظهرت إلى الوجود. وهناء يقدم 
الكرماني مفاهيم مثل «الجوهر» و«العرض» و«المقولات». مستخدماً 
مصطلحات من علوم عصره. ويتابع بالطبيعيات أو المسائل ذات 
العلاقة بالوجود المادي. وتشتمل هذه الأمور على طرائق الاستقصاء 
بالتعريف. أي الحد. والقسمة. والتحليل؛ والبرهان. والتركيب؛ مسارب 
المعلومات من الحواس الخمس؛ ومصطلحات مشل «الوجود» و«العدم» 
و«المكان» و«الحركة». وتكون هاتان الناحيتان الفصلين العاشر رالحادي 
فشر من الها مت ان فة الاو الل ره دن انها 
تستلزم مناهج في الطبيعيات وما وراء الطبيعيات. لكن لا يزال هناك 
المزيد. 

ويضيف الفصل الرابع عشر إلى ذلك معرفة كيف أن الكائنات 
الموجودة متعلقة بعضها ببعض ومترابطة فيما بينهاء وبتحدث الفصل 
السادس عشر على نحو خاص حول «العقل» و«النفس» و«الهيولى» 
و«الصصورة». وتغطي الفصول الواقعة بين ذلك الحدود ولزوم الولاية 
لهؤلاء الحدود بالطاعة وا هو أكثر جوهرياً من ذلك أي بأخذ الميشاق 
والعهد لهم. وليس هناك من تساؤل حول ذلك لكن فهماً لحدود الله 
وللكائنات التي خرجت إلى الوجود بإبداع منه هو أمر مفروض على 
المؤمن. ويشدد الكرماني على الغرض الأخير - أي تحصيل استيعاب 
لراتب الموجودات - بالتدليل عليها بالعديد من الآيات القرآنية. ومن 
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بينها تلك التي تفتتح بالتحذير كقوله تعالى: « ألم ينظروا إلى السماء 
فوقهم كيف پنيسناها وزیناها وما لها روج ›)٩/0۰(۰۲‏ و«فلینظر 
الإنسان مم حُلق .)١/۸١( ٠»‏ و« أفلا ينظرون إلى الإبل كيف خلقت». 
(۱۷/۸۸). 

وهكذاء فإن المؤمن الذي يقرا کتب الکرماني ورسائله لا هکنه تجاهل 
ضرورة الإدراك الكامل بأن عليه أو عليها السدء في نقطة معينة 
بتحصيل المفاهيم الأساسية على الأقل والواردة في العبادة العلمية هذه 
المتصفة بالشحدي الفكري. ولذلك. فإنه لأمر هام جداًء من ناحية 
تاريخية وخلافهاء تعلم المزيد عما حاول تعليمه حول هذه المسائل وكيف 
عالج هذه المهمة. ويا أننا لا نستطيع استعادة توجيهه الشفوي لأننا لا 
غلك سوی کتاباته فحسب» وها أن نصيحته بالبدء مستوى أكثر ما 
يكون عملي يصعب أيضا اتباعها دون وجود معلمين مناسبين» لذلك 
يبدو أن ما هو أكثر فائدة هو تقديم تلخيص لعقائده الفكرية وفقاء بقليل 
أو كثير لتسلسل أهمينهاء وافتتاح ذلك نهوم «التوحيد». لکن يظهر 
ا أيضا استخراج المفاهيم ذات الصفة العلمية البحتة - تلك 
التي تنضوي الآن تحت مصطلح فلسفة - من مسائل هي أنسب ما تكون 
دينيةء ومناقشة الأول منها بشكل مستقل في هذا الفصل قبل جمعها 
جميعاً بعضها مع بعض في الفصل التالي. 


- التتوحيد: 
ليس هناك من معشقد في مشل مركزيته بالسبة للإسلام أو في مثل 
هم ته بالنسبة للفكر الإسماعيلي على نحو خاص كما هو الحال مع 
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«التوحيد»» الشهادة بوحدانية الله المطلقة أو إعلانها. لقد جاهدت 
أ ا 
المفهوم وعانت من قلق عظيم بخصوص كيفية التعبير عنه بأفضل ما 
يكون. ومسألة «التوحيد» غير معنية معرفة الله أو البرهان على 
وجوده» وإنا بتأكيد حقيقة وحدانية بطريقة تحول بالأحرى دون أية شائبة 
من شواثب الشنائية. وليس المفهوم الإسماعيلي في هذه الحالة هو مسألة 
تتعلق بمعرفة الله؛ فعبادته لا تكون بمعرفته وإنما بالإيانء رما من قبيل 
التورية بشكل تام قدر الإمكان؛ بأنه لا يكن معرفته. فالهدف هو 
معرفة «التوحيد» وليس معرفة الله تعالى» ويقع التمييز بين الانين في 
قلب جهود الكرماني لحماية عقيدة الله من أن تصبح موضع مساومة من 
قبل العمليات الناقصة للمعرفة والإدراك الإنسانيين. 

كان أسلاف الكرماني من جميع الأصناف قد استنبطوا صيغاً متنوعة 
بهدف المحافظة على «التوحيد». وكان بعضها ضعيفاً حقأً لكن وجدت. 
من بين تلك التي امتلكت مصداقية بنظر الكرماني؛ ثلاث صيغ يمكن 
اعتبارها نقطة افتراق مفيدة لناقشة تلك التي تخصه هو نفسه. وسبق 
للمعتزلة أن قطعوا شوطاً بعيدا باتجاه تطهير مفهوم وحدانية الله 
واعترف الكرماني مساهمتهم في هذا المجال. لكنه كان ناقداً متشددا 
لأخطائهم ولفشلهم النهائي في متابعة المنهج الذي بدؤوه بهمة كاملة. 
ومن زاوبة أخرى» فقد تحدث الفلاسفة عن «الواحد» الذي هو أصل 
جميع الأشياء وأولهاء علة العلل والجوهر الأول الواجب الوجود والمحرك 
الذي لا يتحرك وما شابههسا من أفكار من هذا السار. وتحليلهم لما 
يقصدون به أولاً أو نهائياً أو ضروريا ساهم بکل وضوح في حل المسألةء 
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لكن إقرار الفلاسفة بأن الله هو الموجود الأول والعلة الأولى جعلهم 
يضعونه ضمن نطاق سلسلة الموجودات أو العلل وليس خارجها. لقد 
کانوا يريدون من الله أن يكون جزءاً من الكون ومنتمياً إليه. وبا مغل 
كانت للدعاة الإسساعيليين المبكرين؛ وأكثر ما نخص هنا النسفي 
والسجستاني. محاولة لتحديد «التوحيد» وتعريفه بطريقة تظهر وكأنها 
إزالة ا قى فن كل أشكال ال اة ونر قا ماو ما 
السجسقاني: كيت أن علماء الدين المعمرلة والفلاسفة كارا كران 
بالفشل. لقد كان من طبيعة تفكيرهم الخطأ بأن محاولاتهم لفصل الله 
عن المقارنة بخلقه لم تكن من ذاتها ولا في ذاتها تصورات إنسانية لله. 
اما عقيسدة الله بحد ذاتها فهي» بالشكل الذي ظهرت فيه في أذهان 
أولئك المفكرين. عقيدة إنسانية. وهكذاء فقد تم جعل الله وتحويله إلى 
صورة بشرية فكرية - صورة من صنع البشر ولأجلهم بقي الله فيها وهم 
قدرتهم على المحاكمة (أو قوتهم العاقلة). 

لكن إذا ما كان النسفي والسجستاني قد فهما المسألة إلا أنهما لم 
يتمكنا من حلهاء مع ذلك دون اللجوء إلى أفكار وجدها الكرماني 
قاصرة وغير صحيحة أو غير دقيقة بشكل خطير. وقد كتب الكرماني. 
فيما يتعلق بحالة النسفي» فصلا في كتابه «الرياض» مخصصا 
لتصحيح الأغلاط التي اكتشفها في كتاب سلفه» «المحصول»» 
بخصوص ذلك الموضوع. وكذلك. كان السجستاني موضوعاً لعدد من 
الرسائل القصيرة العائدة للكرماني اثنتان منها شكلتا تقوهاً للعقائد 
التي دعا إليها الشيخ الأقدم عهدا. فإحدى الصعوبات الرئيسة بالنسبة 
للنسفي من وجهة نظر الكرماني. تقثلت في استخدام مصطلحات لم 
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تحقق ما أراد المؤلف الوصول إليه. وبشكل مشابه يقول إن اللغة كانت 
مشكلة بالنسبة للسجستاني. كما كانت للالنين. على كل حال. أغلاط 
أكثر لا يكن تحديد مصدرها تثلت في أنهما ساهما في تسوية دقة وضع 
«التوحيد» من خلال التأكيد على أن الله تعالى وجه خلقه؛ بشکل أو 
بآخر» من خلال أمر وإرادة. وأن هذا الأمر أو الإرادة بحتل مركزاً وسيطا 
بين الله وبين الموجود الأول. وهذه هي «الكلمة»» أي كلمة الله التي 
هي على الرغم من أنهما شخُصاها على انها كيان «ليسي» أي لا 
وجود له وسيط متميز يتوسط بنظرهما بين الاثنين فبأتي بهذا الشكل 
قبل الوجود ذاته. 

ويوجد لهذا المفهوم تفاصيل أكثر لاقت في يوم من الأبام قبولاً 
واسعاً معقولاً لدى الدعوة الإسماعيلية. غير أن الكرمائي رفضه رفضا 
قاطعاً من حيث البداً على کل حال لأنه لم يحافظ, برأيه. على 
«التوحیسد». إذ لا کن أن يکون هناك أي وسیط؛ کما یری» بېن الله 
ويون الوجود المخلوق. فليس بين الاثنين أيّْة كينونة. لقد حاول الدعاة 
المبكرون لعقيدة «الأمر» الإلهي أو «الكلمة» التمسك بهذا لمفهوم على 
a‏ تكن وجودا (أو أيساً) حقيقة ولذلك فلم تكن سوى 
شبه كينونة فحسب. يضاف إلى ذلك أنهم كانوا سيوافقرن ¿ الكرماني 
cS‏ 
الموجود الأول أو العقل الأول. . شیر ا خطورة الموضوع في نظره تطلبت 
جهدا أكبر» ولقعديل عقائد او اولك اسلف فة أنطلن لن 
عقيدته الحاصة بأسلوب س ج اک جرا ت و اخ تلك 
الملجموعات الأخرى با في ذلك على نحو خاص أقرانه الخاصين من أهل 
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الدعوة المبكرة. 

عل ارغ سن ارا التوحيد يصرف البشر عن الاعتقاه بأنهم 
قادرون على معرفة الله لأن ذلك يضمن أنهم قادرون بشكل من 
الأشكال على فهمه» بغض النظر عن وقوعه فوق مشل ذلك التضمين 
وخارج نطاقه إلا أن ذلك لا يضع الله ذاته في موضع الشك» وليس هو 
بعقيدة إلحادية. ويبقى الوصف القرآني لله تعالى صحيحا إذا ما جرى 
تفسيره بشكل مناسب طبقا لأحكام العقل. إن وجود الله شيء لا هكن 
نفيه وكذلك فإن القول بعدميته أو أنه ليس هو قول مستحيل ومثير 
للسخرية". فإذا ما كان العالم موجوداء فإن الله موجود ويجب أن 
يكون كذلك". وفي طريقه للوصول إلى «التوحيد»» سوف ير الكرماني 
بالبرهان الذي قدمه الفلاسفة بخصوص الموجود الأول العلة الأولى. 
الواجب الوجود» ثم يشير إلى أن النهاية الناجمة عن سلسلة العلل هي لا 
تزال جز منها بغض النظر عن احتلالها مركز الصدارة فيها. وتلك 
النهابة هي العقل. أو العقل لأول. وليست الله تعالى. ومع ذلك فإن 
حقيقة أن الله هو خارج نطاق العضو الأول في السلسلة لا تلفي حقيقته 
(أي حقيقة وجود الله). إنه هو ذلك الذي تعتمد عليه السلسلة ذاتها. 
وكل ما عدا ذلك يتضمن» أو بحتفظ بالشنائية؛ إنه ذلك الذي به يصبح 
النضاد عدماً أو غائباً في النهاية. فالله هو عين مبدأً الوجود. إنه ليس 
بكبنونة موجودة ولكن بالأحرى ذلك الذي على أساس منه قد حقق 
الموجود الأول وجوده. 

وكذلك. فإن الله ليس بجوهر كما ظن الفلاسفة. وأن يكون جوهراً 
يستلزم وجود وسيط مقرر وصورة ومادة. والكينونة إما أن تكون جوهرا 
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أو عرض وكلاهما ستكونان شيئاً منافياً في حالة الله تعالى» ولذلك 
فمن المستحيل ببساطة أن يكون الله كينونة. وبا ثل فهو ليس بجسم 
ولا في جسم؛ ولا شيئا بالقوة ولا بالفعل؛ لا يحتاج إلى شيء. ولا 
مشيل له؛ لا صلة له ولا ضا ولا عديل؛ ليس في زمان ولا يخضع 
للزمان؛ وليس بالخلود ولا بخضع للخلود. 

إن غرض الكرماني من ذلك كله هو أن الله غير معلوم وغير قابل 
للمعرفة إطلاقاً. ومهما قد يبدي العقل من رغبة في معرفته أو فهمه 
واستيعابه» فإنه لن يستطيع ذلك. ولا تريده المحاولة إلا بعداً عنه وملا 
ا لمجال بالاضطراب والعقائد الخاطئة. ولا يكن للعقل ولا حتى للعقل 
الكلي الأول تصور الله تعسالى إلا بقدر ما تستطيع العين البشرية 
المجردة ألنظر إلى الشمس. فالنظر إلى الشمس يسبب العمى. ومن 
هنا لا هكن تصوره بطرائق العقل المعروفة كأساليب الحد والتحليل 
والإثبات والقسمة والبرهان(“). وهكذاء فالقول بأنه تعالى خارج العقل 
أو التصور هو بالضبط ما يعنيه ذلك بالنسبة للكرماني. والمعرفة شيء 
فكري» ولذلك فإن أي تصور لله تعالى بتعذر لعدم وقوعه في مجال 
العقل. 

ويبسقى هناك إحساس بأن اللغبة على كل حالء هي الشيء الوحيد 
القاصر عن ردم الفجوة وشرح ماهية الله تعالى. والظاهر أن المصطلحات 
القرآنية تشير إلى الله بشكل مناسب وتشخصه وتبين صفاته. والحقيقة 
أن صفات الله هي طبقا للكرمائي» ما تسبب لعلماء الدين المسلمين 
الأوائل شل تلك الكابة والاختلاف. إذ أنهم لم يدركوا أن أياً من تلك 
الصفات لا تنطبق عليه تعالى. وقتنع اللغات عن أن يكون لها سلوك 
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في الدلالة على ما يليق بكبريائهء لأن الدال يستوجب وجود المدلول وبه 
يعرف. والله» على كل حال لا يعرف؛ فالمرء يعجز عن الدلالة باللغة. 
أو حتى با مجردات في العقل. على شيء غير معروف. ولذلك, فالمرء 
عاجز عن وصفه تعالى بغض النظر عن معرفته مع ذلك بأنه موجود 
هناك. والمصطلح العربي «هو» و«هوية» يشير بالنسبة للكرماني إلى 
وجوده تعالی(. والله تعالی فرد وهو مخترع أو مبدع كل المخلوقات. 
لکن جميع هذه الصطلحات هي من النوع الذي يوجه وليست بالأحرى 
ذاٽت معنی؛ انها تشیر بشکل غامض ولا تعدد. 

وسيرا على نهج السجستاني. فإن الكرماني يدعو إلى عملية من 
النفي المزدوج لتطهير التوحيد. فأصبح من الواضح عند هذه النقطة أن 
التوحيد الصحبح لا يسمح بأية تسوية أو مساومة» حتى ولو كانت من 
النوع الأرقى والأدق فكرياً. فالطريقة المناسبة تكون بنفي جميع أشكال 
الصور الجسمانية والعقلية أو المفاهيم التي ترمي إلى فهم الله تعالى أو 
الإحاطة به. فليس أي منها بصحيع. وبعد نفيها كلهاء تعود هذه 
الطريقة من خلالها جميعا لتنفي النفي بنفي ثان. فالله تعالى» إذا ما 
استخدمنا مغالاً على ذلك لیس في مکان وهو لیس لیس في مکان؛ 
وهو لا يوصف؛ وليس هو لا يوصف. وما تحققه هذه الطريقة هو إزاحة 
الله تعالى من مجال النظر والتخيّل الإنساني. إنها عبارة عن تذكرة بأنه 
تعالى لا بتعرض لعملية العقل ولاء في الحقيقة» لأي من الحواس 
البشرية أبدا. 

لکن اين توجد عقيدة الله النموذجبة ذات الأرضية الدينية إذن؟ ألم 
يدم الكرماني على إزاحة الله بالكلية من الوعي الإنساني وجعله غير 
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مناسب للعبادة والخدمة الدينية؟ من المؤكد أن الكرماني لم بعتقد أن 
الحالة هي كذلك لكن عقبدته تدخل في مجرى خطر عند هذه النقطة 
وكان هو نفسه يعرف ذلك جيدأً. ورده على ذلك هو أن ما اش 
عنه عندما يتكلمون عن الله هو العقل في الواقع فى أعلى ونهاية 
المستسوى الأول. إنه ليس هو الله في الحقيقة ولا يجوز أن تخلط بينه 
وبين الإله المبدع أبدأء بل هو أقرب ما بکون من ذلك بقدر ما تسمح به 
الطاقة الإنسانية. انه يوحي بالله ولکنه ليس هو. وهکذا؛ فإذا ما کان 
الإله الإنساني العسارف والمدرك هو العقل الأول وليس بالأحرى الله 
الحقيقي» فإن سلطة فهمهم للالهي لا يكن أن تستمد ببساطة من ذلك 
العقل مباشرة بفضل كيفية تصويرها لله. لكن يوجد داخل النظام نفسه. 
ومرگبا فيه منذ البداية؛ سبيل للعلم الصحيح الذي يجري نازلا عبر 
الكون في قناة خاصة وصولاً إلى رسل وحملة الوحي والدين. فالله 
تعالى هو المعلم با لمطلق الذي لا مغيل له. . ونظام عقوله الكونية يقوم 
ببث تعاليمه التي تصل إلى البشر في النهاية عبر نظا م الدعوة العاملة 
باسم الإمام الجي. a‏ 
على معرفة صادقة حول الله بأي قدر كان إلا من خلال الحدود التي 
أقامها تعالی بنفسه؛ وهي تصل إليهم بمقدار ما هو بمكن للبشر معرفته 
2 

ويوجد في مفهوم «الشوحید» هذا عدد من المظاهر الهامة التي 
تستحق التعليق. أحدها هو التصأب امثير للدهشة في رفض جميع 
أشكال العسوبات لعلماء ء الدين الأقدم عهدا. إذ ليس لله في هذا النظام 
أية صفات إطلاقاً. ٠‏ على سببل المشال. ا 
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بخصوص ذلك سواء أكانت عقلية أم حسية أو حتى إلهامية وجدانية. 
والبشر لا بعرفون الله بل ولا يستطيعون ذلك. إلا كما تقدمه الصورة 
شبه الإلهية له في الذهن. وهي ليست هو تعالی. ومع ذلف؛ فمفهوم الله 
هذا باعتباره الموجود الأول النهائي أو العلة الأولى» هو العقيدة التي 
ا ال که کیا 
الكرساني قد رفض مفهن الله عة الفلاسة واعبره غير تانب 
بكليته. إنه تعالى خارج نطاق النظام الكوني الذي أخرجه إلى الوجودء 
وهذا النظام لا يشاركه تعالى بأي شي»ء؛ بأي شيء إطلاقاً ولا بأية صفة 
كانت. لكن الكرماني سمح لفهومهم عن الله بالعودة؛ في نهاية الأمرء 
وأخْذ مكاننه مصحوباً بالتحفظات التي تم ذكرها للتو. وهكذاء فإن ما 
تبقى يبدو مشابهاً نماما للرواية التي قدمها الفارابي» على سبيل المخالء 
وليس بعيداً عن تلك التي لابن سينا. فالله المعروف للبشر هو علة العلل 
والمحرك الذي لا يتحرك والواجب الوجود. 


- النظام الكوني والابداع: 

اشتهر الكرماني. واستحق ذلك بجدارة؛ بدعوته إلى اتجاه جدید فې 
الشعاليم الإسماعيلية بخصوص النظام الكوني. ولذلك تعد مساهماته 
في هذا الموضوع ذات أهمسية خاصة تستسحق التقدير. وتشكل هذه 
الساهمات مظهراً بميزاً هاما من مظاهر تفكيره بكل تأكيد. وكان 
الكرماني أول فرد في الدعوة الإسماعيلية يعترف بنظام من عشرة عقول 
تعمل عمل الوسيط بين الله اللا-معلوم وبين العلم الأرضي المسكون 
بالبشر. وبرز هذا المفهوم آنئذ مرنبطاً بأوثق ما يكون بفلسفة الفارابيء 
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حيث ظهر في کتاباته لأول مرة في السياق الإسلامي. فقد حقق الفارابي 
قبولاً متزايدا على نطاق واسع في وقت لاحق؛ كما كان هذا المفهوم 
مركزياً بالنسبة لكوزمولوجية ابن سينا مغلاً. لكنه لم بخضع للتدريس 
بأية صورة كانت من قبل الدعوة الإسماعيلية قبل زمن الكرماني على 
مبلغ علمنا. أما النطام الذي ساد داخل الدعوة آنئذ بدلا من ذلك فهر 
ذلك الذي دعا إليه النسفي» وهذبه السجستاني وطوره فيما بعد. 
وکانت أعمال السجستاني قد أصبحت. بحلول زمن الحاكم نموذجا 
بخقاي؛ رار الاه ها هدر ورتا خر ها ودر ها عا 
نطاق واسع. بل إن الأفكار التي تضمنتها هذه الأعمال قاومت الزمن 
حتی في وقت متأخر وعادت إلى الظهور في أعمال ناصرخسرو؛ على 
سبيل المثالء وكأنها تؤكد على أن شروحات السجستاني للكون بقيت 
المدرسة المسيطرة في الفكر الإسماعيلي لزمن طويل بعد الكرماني. ومع 
ذلك فمن المهم ملاحظة أن وجهة نظر الكرماني تنسجم بشكل وثيق مع 
تلك التي للفلاسفة الرئيسيين من عصره. بينما لم يلق النظام الذي تبناه 
السجستاني سوى شعبية قليلة استمرت خارج نطاق دائرتها الطائفية 
الضيقة. وصار يعتبر على مدى القرن الراب الهجري/ العاشر الميلادي 
إسماعيلياً حصريا أكثر فأكثر. بل إن بعض معارضي الإسماعيليين 
نظروا إلى الموضوع»؛ بحلول زمن الحاكم. على أنه مشير للسخرية في 
الحقيقة؛ شيء يقرب من شبه العلم الدارس. وواصلت الدعوة من وجهة 
النظر هذه اتباع العقيدة الأقدم في هذا المجال. 

وإنه لأمر حيسوي هنا تقدير التيارات الفلسفية والعلمبة المعنية 
المتنوعة. فالسجستاني كان أفلاطونيا اا فی هدوا سانل رتاس 
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عقائد تتعلق بالعقل الكلي والنفس الكلية قابلت عموماً تلك التي 
لأفلوطين» مؤسس الأفلاطونية المحدثة اليوناني القديم» الذي جرى تداول 
قسم من كتابه «الإنيادة» في ترجمته العربية باسم «ثيولوجيا ». ولقد 
توفرت نصوص أفلاطونية محدثة عربية عديدة أخرى عادت إليها الدعوة 
الإسماعيلية جميعا واستعملتها دون أن تكون موضع ريبة أو شك. 
وانسجاماً مع مفاهيم بعينها في هذه النصوص. أقدم السجستاني ودعاة 
اخرون من عصره أو من عهرد أقدم على إدخال صيغة جديدة حتى 
لكوزمولوجية إسماعيلية أقدم عهدا ظهر فيها الله تعالى على أنه 
المبدع/ الحالق ولعب فيها كل من العقل والنفس دورين مفتاحيين في 
إحداث العالم وتسييره. وكانت هذه التعاليم» بالنسبة لهؤلاء العلماء 
الذين كانوا بقدمون» فوق كل شيء. أفكاراً ذات تعقيد بالغ مشتركة 
آنئذ مع مفكرين كثيرين من ذوي الكفاءة العالية ذاخل الدعوة وخارجها 
في آن معا. ولم يوجد أي شيء غريب بخصوصهاء بل إنها اكتسبت 
تاريخاً طويلاً وغيزاً في الفسلفة اليونانية واللاهوت المسيحي. 

ومع عمل الفارابي» وهو الذي سار على نهج أرسطو وفلسفته 
بشكل حصري تقريباً ما عدا اعترافه بالفكر السياسي لأفلاطونء توقفت 
الأفلاطونية المحدثة» على كل حالء عن ثباتها وصمودها في موقفها. 
والحقيقة أنها لم تحقق في أنقى صورها الكشير من السيطرة في الفكر 
الإسلامي على الرغم من حضور كتاب «يولوجيا» الواسع الانتشار. 
غير أنها لم تلبث أن تبتاها الدعاة الإسماعيليون الذين استمروا في 
تفضيلهم لها على غيرها. في غضون ذلك أقدم الفارابيء ولا سيما في 
رسائله السياسية» على وضع نظام كوني مل ولو أنه لم يوجد عند 
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ارسطو کا هو تامأ تفسيرأً قائماً على مبادئه. ومن الأهمية مكان أنه 
لم یکن لهذا الأمر مصدر أفلاطوني محدث محدد على الرغم من تكرر 
القول بأنه ذو أصل أفلاطوني محدث. . وتعتمد معظم نقاطه النقدية 
ببساطة على أرسطو وليس بالأحرى على الأفلاطونية المحدثة. 

والله في هذه الكوزمولوجية الجديدة» على سبيل المشال. هو المحرك 
الذي لا يتحرك عند أرسطو. إنه الموجود الأولء والعلة الأولى. والعلة 
الواجبة لجميع العلل؛ وهو العقل الأول أيضا؛ ؛ الأول على جميع العقول. 
وهناك سلسلة من العقول تأتي بعده» بحكم كل منها فلكا مطابقاً من 
الأنلاك منتهياً في المستوى العاشر إلى ما يسميه الفارابي» مقلدا 
أرسطو. بالعقل الفعُال الذي بحكم عالم الموجودات الأرضية ويسيطر 
عل , . وهناك عشرة عقول في هذا النظام» لكن أيَاً منها ليس عقلا 
كلياً حقيقة بالطريقة الني فيها العقل الأفلاطوني المحدث. فالعقل 
الأخير كلي في كل من سموء على ما بأتي تحشه. وفي کونه موجوداً في 
العالم ولا ينفصل عنه؛ إنه العقل الموجود لدى البشر؛ وهو الذي يختصر 
جميع الموجودات في هذا العالم وفي ذاك. والأهم من ذلك كله هو أنه لذ 
يشجزأً إلى عقول منفصلة ولا هكن أن يعمل كعشرة ة نواظم شبه مستقلة 
للأضلاك. بل وما هو أكثر أهمية عدم وجود مجال أو رؤية في برنامج 
الفاراني فنا يعلق بالنفس الكلية من جهة المعنى الذي حدده 
الأفلاطونيون المحدئون. با في ذلك السجستاني. ويرى الأخير أن 
نفوسنا هي جزء من النفس الكلية. أا الفارابي والكرماني فليس 
لديهما شيء من ذلك. وبالمقابلة. کما سیعکشف فیما بعد فان ما 
يسميه الكرماني في مشروعه بالنفس هو مجرد عقل ان ولا يشترك 
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بأي شيء مع النفس الكلية التي للسجستاني. يضاف إلى ذلك أن ليس 
للنفس الإنسانية والنفس الكلية سوى الشيء القليل الذي يشتركان به؛ 
وبا مئل فإن العقل الأول ليس بالمعادل أو الشريك للعقل الإنسانى. إنه 
ليس بخلاصة للكائنات الموجودة بأية طريقة. ۰ 
لكن بينما تبقى هذه النقاط واضحة بشكل مقبول» فإن مساهمات 
الكرماني لم تكن بهذه البساطة بحيث نشرحها من خلال افتراض أخذه 
لكوزمولوجية الفارابي الأرسطوطالية وإحلالها محل الأفلاطونية المحدثة 
الأقدم عهدا. إذ لا السجستاني ولا الكرماني قبلا بالفلسفة من حيث 
هي كعلم صحيح موثوق. وهما يريان أن الفلاسفةء حتى ولو كانوا دهاة 
موهوبرن» يتكلمون حصرياً بزعمهم الخحاص» مع ذلك» على نعائج 
أبحانهم الشخصية في الفلسفة أو تلك التي لأسلافهم. وما يكتشفونه 
بدعون إليه؛ لكن دون صلاحية أو يقين. أما الفكر الإسماعيلي فإنه 
يستمد مصداقينه» بالمقابلة. من الأنبياء والأوصياء والأئمة مباشرة. ولا 
بد أن الكرمانيء وهو يسعى إلى تعديل الموروث الإسماعيلي والسير به 
نحو تعليم جديد» كان قد حاز الصلاحية أو التفوبض من رؤسائه للقيام 
بهذا العمل. وواضح» مع ذلك» أنه شعر بالحاجة إلى جمع كل من النظام 
المستحدث القائم بشكل نهائي في هذه الحالة» كما بتبين لناء على 
البادئ التي علمها أرسطو. والآخر السائد آنئذ في الفكر الإسماعيلي 
الا عو افر حا ا و ا ا 
الكاتبان الأقرب عهدا من الكرماني فهما الفارابي من جهة 
والسجستاني من جهة أخرى. وكانت مهمة الكرماني تتمثل آنئذ في 
إدخال العقيدة المستحدئة إلى التعليم الإسماعيلي الأقدم عهداً دون 
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املساومة على الأولى أو إنكار أهمية مساهمة الأخبر والمحافظة. فوق 
ذلك كلهء على برنامج الدعوة وتطويره من جهة دورها كمعلم للعلم 
المستوجب لعبادة الله. 

فالخطوة الأرلى في هذا التعديل قامت على الإلحاح على عقيدة الله 
اللا مقرل ادال عن الإدراك. كما جرى تلخيصها أعلاه. وقد سار 
الكرماني على نهج السجستاني في ذلك بشكل وثيق تماما ويب 
بذلك العودة إلى مفهوم الفلاسفة بخصوص الإلهي والأخذ منه. فالله 
تعالى عند الكرماني والسجستاني هو ليس ذاك الذي عند الفلاسفة 
وبالمشلء فإن الإبداع الإلهي الأولي السابق للعدمية لا يتناسب مع أي من 
المفاهيم البونانية القدية. إنه ليس بعمل من أعمال الإفاضة» التي هي 
نوع من أنواع السببية العائدة للأفلاطونية المحدثة بشكل صحیح؛ على 
سبيل المثال. وللقعبير عن الإخراج المفاجى للكون إلى حير الوجود من 
قبله تعالی› لجأ عدد من المفكرين المسلمين إلى مصطلح «إبداع» الحاص 
المشتق من الضفعل «أبدع» وهو يشير إلى النوع الفريد للخلق الذي 
یتفرد به تعالی؛ ویفید بایجاد شيء من لا شيء. إذ ليس صحيحا رؤية 
هذا الفعل على أنه صنع شيء من لا شيء ولكن بالأحرى ليس من لإ 
شيء. کما يفيد المعنى الحرفي لذلك. وبكلمات أخرى» لا يستنطيع المرء 
ولا يجب عليه تصنيف الحالة السابقة ووصفها مصطلح «لا شيء» أو 
«اللا شيئية»» كما لو كانت «لا شيئاأ تماما . إذ ليس هناك من رلا 
شي ٤‏ » دون وجود «شيء»؛ راللا شيء هو نفي للشيء؛ وليسست حالة 
ا وط لعقيدة الكرماني بخصوص استحالة إدراك الله تعالى 


ومعرفته؛ فإن الأمر ينطبق على دوره تعالی « کمبدع» لا کن وصفه هو 
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الآخر» فهو فوق الوصف. وقد بكون من المناسب تاماً القول بأن مصطلح 
«إبداع» لا معنى له سوى أنه ما إن يوجد الكون» حتى يدرك العقل بأن 
وجوده هو نفسه يتعللق بكونه قد استحدث وأظهر إلى الوجود. وذلك 
العلم بحد ذاته هو «إبداع» بمقدار ما يكن إدراكه» ولذلك فهو جانب من 
جوانب العقل» أي العقل الأول الذي هو نتيجة أولية ومباشرة بأكثر ما 
بکون لإبداع الله تعالی. 

تلك هي عملية لم تكن موضع عناية الفلاسفة الذين لم يعترفوا لا 
بالله ولا بالإبداع خارج الحقيقة الكونية وفي وقت سابق لها. لكن 
السجستاني كان قد أقرٌ بكلا العقيدتين ودعا إليهما. إلا أن متاعبه 
بدأٽت»› من وجهة نظر الكرماني» عندما حاول التخفيف من الفصل الحاد 
بين الله والكون. أو بين الله ومخلوقاته» بالاعتراف بوجود وسيط» قيل 
طرق هى اله الكلية او اراد أو الر دة ار الان بولق الل 
الخلق بفعل الإبداع» والإبداع والعقل هما بالنتيجة شيء واحد متطابق؛ 
لكن الوسيط يارس مع ذلك دورا ثل التعبير عن إرادة الله في تقرير 
أن الكون واجب الوجود. ومشل هذه العمقيدة لم تكن مقبولة لدى 
الكرماني. فهي تعمل على تسوية فصل الله وإعادته إلى علاقة مباشرة 
مع خلقه. وقد أنكر الكرماني ببساطة أي شكل من أشكال مشل هذا 
الارتباط. وتضمنت مواضع عديدة من كتابانه نقضأً لعقيدة السجستاني 
هلم . 

وطبقا للكرماني» فإن ما يأتي إلى الوجود بطريق الإبداع هو العقل 
الأول الذي هو الأول المطلق في الكون فيما بعد؛ أي الموجود الأول والعلة 
الأولى والمحرك الأول. إنه الواحد والعلة الأولى والسبب؛ الإبداع والمبدع» 
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الكمال والكامل الأزل والأزليةت اموجود والوجود؛ إنه جم ذلك دفعة 
واحدة وفي وقت واحد. إنه الكلمة وهو الك المقربا' . وهو یفکر, مح 
أنه وأحدء وهو العقل وهو المعقول. ويسرع الكرماني إلى وصف العقل 
الأول - أي الموجود الأول في النظام الكوني انه السرم ارالك 
الذي لا يتحرك'. إنه يسبب الحركة بذاته ومن ذاته وليس بحاجة إلى 
ما سواه للقيام بهذا الفعل. وبتطبيق النموذج الأرسططالي للفلاسفة. 
بصبح المحرك الذي لا بتحرك هو الله تعالى» علة جميم العلل. ولذلك, 
إذا ما استذكرنا اعتراف الكرماني بأن هذا العقل هو الله الذي يعرفه 
الناس ويفهمونهء نجد أنه يؤكد هنا مركز الفلاسفة» لكن مع تغيبر عميق 
وخطير. فالله عند الفارابي وابن سينا هو العقل الأول كما قد يقولان, 
لكننا نعلم أيضا أنه ليس هو الله أبدا حقيقة وإغا صورة فكرية ليس لها 
صلة عملي بالإله الحقيقي. وإنه لأمر هام أن العقل الأرل ليس قائىة 
بذاته ولم بوجد من تلقاء ذاته» كما يرى الفلاسفة. وإنا بالأحرى نتاج 
واحد أخر هو الله الصحيح. > إنه لم يكتسب الوجود بفضل من جوهره 
الخاص. . وهكذا فمع أن العقل لا يستطيع معرفة الله إلا أنه يشغاق 
اله إلى ذلك لاحن وبينسا هو يفعل ذلك» يدرك أن وجرده الخحاص 
فقط يعتمد على مصدر يفشل هو نفسه في استيعابه أو فهمه. 

والعقل الأول هذا هو؛ مع ذلك فرید بشکل مطلق؛ وهو متفرد في 
نوعه» ولو أنه يحمل بعض أوجه التقارب مع الكون الذي هو الآن علته. 
إنه الشيء الأول من الأشياء الأخرى؛ محرك جميع الحركات؛ وهو الفعل 
الذي يحول جميح ما في القوة إلى الفعل. وبقول الكرماني إن هناك 
خمسة أنواع من العقول: أول وثان وثلاثة أصناف من العقل الإنساني 
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(أو الذهن) - المكتسب والقائم بالقوة والقائم بالفعل. والأول هو سابق 
لجميع الآخرين وهو العلة التي تدفع الآخرين جميعهم للتسليم لصانعهم. 
وللعقل الأول جوانب أو علاقات ثلاث: (واحدة) بالأساس الذي عليه 
يقوم وجوده» و(ثانية) بذلك الذي وجوده يقوم عليه» و(أخيرة) بجوهره 
الحاص. وإله لبد قائم أنه لا يصدر عن الله سو واحد فقط على أساس 
انه لا يصدر عن الواحد المطلق سوى واحد فحسب» لكن يجب أن يصدر 
عن الأخير اثنان. فالعقل الأول متوحّد في جوهره لكنه متكتّر في أوجهه 
أو علاقاته؛ وهكذا فهو يتسبب بظهور كينونة مزدوجة العقل الثاني 
الذي هو كينونة أكثر تعقيدا من الأولى. وتقوم عملية الانتقال من الأول 
إلى الفاني بتوسيع مجال الخلق (أو الإبداع) وهو ينتقل من السابق إلى 
الثاني أو من القلم إلى اللوح إذا ما استخدمنا مصطلحات من أصل 
إسماعيلي» كما يفعل الكرماني هو نفسه عند هذه النقطة من أجل تأكيد 
استمرارية عقيدته على ما يبدو إلى جانب الصيغ الأقدم عهداً. وما هو 
أكثر أهمية هو أنه يسجل الآن أن العقل الثاني يدعى لولا ذلك بالنفس. 
وکأنه يستذكر النفس الكلية التي للأفلاطونيين المحدثين. 

وينشاً العقل الثاني من الأول لأن الأول بشیع غبطته بوجوده بشکل 
غير مقصود. إنه منشرح ومسرور بوجوده لدرجة أنه يشضرج خجلا 
مولدا بذلك صورة تشحول إلى عقل ثان منفصل هو ثابة انعكاس 
له" . وحیٺ أنه يشبه انعکاس شيء ما على سطع الماء وكان يود أن 
يكون ذلك الشيء» لكنه لا يطهر إلى الوجود من الجانب الأقل من 
مصدره إلا بفضل مفعول ثانوي فحسب. وتسمى عملية خروجه إلى 
الفعل بالانبعاث. وللشاني» با لمقابلة مع الأول» منزلة ومرتبة مرتبطة 
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كحقيقة كونه ثانياً. ولهذا فهو ليس تفرد ولا متوحد. وهو خاضع 
لعملية الانبعاث, فهو انبعاثي وليس بالأحرى إبداعي» ولو أنه يواصل 
امتلاكه» مقدار ما هو عقل بسيط ومحض» صفات إبداعية. إنه قائم 
بالفعل وليس بالقوة؛ لا بتحرك وليس في حركة ولا أفعال له'. إلا 
آنه بط بذاك جرش ر نخا فط فلي كما هو الال م الاول: لكة 
وخلافاً لذات مصدره المباشرء فإن عليه وهو قادر في آن معا عليه 
تصوَرَ المصدر الذي منه أتى» فهو يتصور العقل الأول إضافة إلى أنه 
يغأمّل ذاته مولداً بذلك الجانب المزدوج الذي ينحه ازدواجيته الأساسية. 
وفي تقليده للعقل كوسيط يدعى بالنفس على لسان الكرماني - إلا 
أنه نفس لا علاقة لها بالنفس الإنسانية وموازية» كما هو واضح» للنفس 
الكلية التي للأفلاطونية المحدلة بالاسم فقط. ويستمد الوجه الشائي 
للعقل الثاني من الأول بصفته فعلاً. وهو يشكل الآن عقلا بالقوة داخل 
العقل الثاني وليس بالأحرى عقلاً بالفعل. ويأخذ, بالمقارنة مع الوجه 
الأعلىء خصائص الادة الأولى أو الهيولى» وهي قوة لم تظهر إلى الفعل 
والتي فيها يتم» مع وجود الصورةء إنتاج الكائنات اا 
العقل القائم بالقوة أو الهيولى والعقل الثاني هما في الحقيقة على كل 
حال» شيء واحد بعينه؛ إنهما معا ما يسميه بالنفس*'. وبحتفظ 
الوجه الإبداعي للعقل الثاني بجوهره كعقل من تلقاء ذاته بينما هو في 
حركته الاكتسابية ببساطة صورة لهذه الكينونة المادية» لكنه حياة بالفرة 
عموماً. وهكذاء فالعقل الثاني هو نفس وأول. أو مادة هيولانية» بتعبير 
أدق. 

ويصدر عن الثاني إذن» وفقاً لجانبه الأعلى» انبعاثات إضافية من 
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العقول» وتصدر عن أدنى واحد منها في السلسلةء سلسلة مرازية من 
الأجسام المادية. فالأولى هي العقول الشمانية الإضافية للنظام الكونيء 
والأخيرة هي الصورة المادية للأفلاك التي منها تشولد بدورها ا لموجودات 
الجسمانية للعالم الأرضي أيضا. والفلك المحيط الارجي هو فلك 
الأفلاك. أو القبة السوداء للسماء التي تتحرك حركة قريبة من السكون 
باتجاه الغرب. والثاني هو فلك النجوم الثابتة» ومن الثالث وحتى العاشر 
هي الكواكب السبعة» وجميعها تمتلك أجساماً لطيفة لا تتكون من 
العناصر ذاتها المكونة للاجسام الأرضبة. إن مادة العالم المادي تختلف 
عن الهيولى الثي للعالم الأعلى. وتكون حركة الأجسام التي في الأفلاك 
الأخبرة منجهة باتجاه الشرق. 

ويوازن الكرماني الأفلاك العلوية السبعة وحكامها من العقول 
بالحروف العلوية السبعةء لكنه لا يحدد عادة ماهية هذه.الحروف. إلا أنه 
يسمي لهذه العقول الخاصة بالأفلاك دوراً يشمل تدبير العالم المادي 
وتنظيمه. وهي ترنہط بعلاقة حسميمة بتقدم التنزيل الديني وتطور 
الشريعة المقدسة. وكل واحد من هذه العقول الشانوية - والفلاسفة 
يطلقون عليها تسمية الغواني في إشارة ولا شك إلى الفارابي» كما 
يلاحظ - قوم بعبادته لله تعالى وتعظيمه من خلال حركتها الدائرية 
الكاملة والثابتة. وكمالها هو مواءمة أو شوق للاتحاد بالعقل الأول؛ 
وحركنها هي كحركة الحجاج الطائفين بالكعبة. إنها مصطفة في مراتب 
منظمة تنقرر بشكل دقيق بعدد ما يسبقها من العقول. وعلى كل منها 
الاعتراف بكل ما يسبقه ويسعى لفهمه واستيعابه. وهذا ما يجعل هذه 
الور أت التعقيد المترايد تقل ظهر التالي بنقصان أكشر خطورة نما 
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هو للسابق. ومع تزايد العددء تزداد تعقيدات الصور المطلوبة لفهم تلك 
السابقة لكل منها ما يعني وجود قصور وحاجة بعينها. لكن العقل 
العماشرء مع ذلك هو الأقرب بالنسبة للمجتمم الإنساني» والأكثر 
انغماساً في تدبير الشؤون الأرضية بشكل مباشر. ولذلك فهو الأكثر 
أهمية بالنسبة لي ). 

ويدين منهج العقول العشرة الذي يشكل أساس رؤية الكرماني لعالم 
الكون في تعبيره ووصفه الأساسيين بانتمائه المؤكد تقريباً إلى الفارابي 
الذي كان اول من اقترح مثل هذا النظام في هذا السياق. غير أن بعض 
التفاصيل لا تقطابق تماما على كل حال". والحقيقة أن هناك عدوا من 
المسائل الهامة تتعلق بكل من فهم ما أراده الكرماني على وجه الدقة. 
وفي إيجاده صلة ما بين منهجه وذلك الذي دعا إليه الفلاسفة. وإحدى 
نقاط الاختلاف الواضحة هي أن الله بالنسبة للكرماني» لا يدخل ضمن 
نطاق هذا النظام إطلاقا؛ فهو تعالى ليس بأول عضو فيه وإما هو 
بالأحرى حارج نطاقه بالجملة. إلا أن العقل الأول تولى إلى حد ماء مع 
ذلك دور الله تعالى لكن ليس بالفعل كما هو الحال ٻالنسبة للفلاسفة. 
وإنا بشكل مجازي. ولذلك» لا يستطيع العقل الأول أن بنطابق؛ وفقا 
للكرماني» مع أي من الأفلاك؛ وهكذاء فهو ليس بالفلك المحيط أو فلك 
الأفلاك. وواضح أن العقل الثاني عند الكرماني سيحتل مرتبة موازية 
للفلك المحيط. ويوجد هذا الفلك في صورة شبه مادية لكنه يفتقر إلى 
الوجود الجسماني الحقيقي. فالظاهر. إذنء أن الموجود الانبعاثي الأول هو 
الفلك المحيط الخارجي للسماء المرئية. يعقب ذلك» أن على فلك النجوم 
الشابتة أن يتطابق مع العقل الشالث. ويكن عند هذه المرنبة ملاحظة ٠‏ 
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الصور الجسمانية الحقيقية بالعبن المجردة؛ أما مادة هذا الفلك فهي مادة 
حقيقية وتنتمي» بهذا الشكل. إلى العالم المادي الذي يمكن تلمَسه 
ارا جد ا من را ی د م ا اة 
بالكواكب وهي فلك زحل والمشتري والربىخ والشمس والزهرة وعطارد 
والقمر. وفي موازاة كل فلك من هذه الأفلاك هناك عقل وذلك لأن ظهور 
هذه الكينونات العلوية إلى الوجود هو بشابة نتاجات فكرية لقيام عقل 
واحد معقولية سلفهء وهي تطابق» كما العقل» الكينونة المادية المشتقة 
من الوجه السفلي لسابقجها. إن اتباع هذا النهج والانتقال إلى الخطوة 
التالية يستلزم قيام العقل العاشر بإحداث نتاجه الفكري أيضا وما 
يصاحبه من مجال جسماني. ولا بد أن يكون ا لمجال الجسماني للعقل 
العاشر عالماً أرضيا يجري فيه استبدال المادة الهيولانية للأجسام العلوية 
ليحل محلها الآن العناصر التي تتزج لتشكل المعادن والنبات والحيوان. 
لكن ما هو إذن؛ المعادل للعقل التالي.الذي لا يزال» في هذه الحالة» في 
طور التحول ليصبح عقلاً حقيقة؟ إنه سيشكل العقل الحادي عشر؛ لكنه 
لم يصبح ذلك بالفعل بعد“. 

أما أدوار العقلين الثاني والثالث فتلوح وكأنها ذات مجال واسع إلى 
حد ما في هذا المنهج. وبالفعل» فإن الكرماني يقترح أنهما هما القلم 
واللوح الواردين في السنة الإلهية"'. وقال أيضا أنه كما الثانيء فإنه 
يسمى نفس والثالث هو كما المنبعث الشاني؛ وجود بالقوة التي هي 
الهيولى؛ أي بداية الكينونة الجسمانية وإمكانيتها أو الطبيعة. إنها 
أصل الجسم» حتى وهي تحتل المرنبة الشالغة من جهة إبداعها أو صفاتها 
الفكرية المستقلة"). لكن. بينما تملك هي» والعقلان الثاني والثالثء 
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تلك المراتب الجليلة وترجد في ذات مصدر الصفات الي تغل إلا أن أياً 
منها ليس له صفة الكلية لأي شيء في العا الأرضي"''. کما وآنها 
ليست جمعا أو خلطا لأشياء توجد في العوالم السفلية ولكنها بالأحرى 
علة لأية نتيجة قد تتمخض عن كونها هي هي" . 

إن هذه ببساطة ليست هي كوزمولوجية السجستاني أو أي من 
الأتلاطرنك ادان اقول بدلف مستان الامراف ابا بان 
الكرماني كشيراً ما يكون أقل صراحة بخصوص كيفية انسجام نظامهء 
أو عدم انسجامه مع ما كان الدعاة قد علموه من قبله. وهو يشير بشكل 
متكرر إلى أن حدا بعبنه من الحدود الكونية يُسمى كذا عن الحكماء 
والفلاسفة» واسماً آخر في السنة الإلهية. وغالباً ما تنمي المصطلحات 
الأخيرة إلى التقليد الإسماعيلي الأقدم عهدا ما في ذلك الأقوال. 
الدارجة الأكثر أهمية التي قد توحي لنا بفكر السجستاني وفكر أتباعه. 
إنها تبدو» وکأنها مجموعة واحدة من المصطلحات التي يمكن استبدالها 
بأخرى. بل إنه يشير إلى العقل الثاني وكما سبقت الإشارة؛ على أنه 
«ذلك الذي يُسمى بالنفس الكلية »"". إلا أن تحرياً دقيقاً في الأمر لا 
رغال کل ال غه الساواة الْضمَنة بينهما. فقد قام الكرماني 
بتعديل المفاهيم القاعدية هنإ الأمار ورفض العديد من عقائد سلفه» كما 
هو واضح في مجمل صفحات كتابه «الرياض» وعندما يقول إن الحقل 
الثاني «يدعى» نفساء فإنه بقصد تذكير قرائه باستخدام أقدم عهدا 
لهذا المصطلح» لكن العقيدة التي يدعو إليها تكاد لا تبرّر ا معنى الأسبق 
لهاء والأكثر ترجيحاً هو أنها ثل تعديلاً عميقاً بجعلها كل شيء» في 
E Ra E‏ ا 
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- النفس الانسانية والعالم الأرضي: 

القضية المتصدرة في صدر الموضوع عند الكرماني هي مفهوم النفس 
في الكائن الإنساني الفرد. فهو يطلقها بوضوح كامل: إن البشر لا 
بملكون لا نفسا ولا عقلاً ماثلين بشكل مباشر للموجودات العلوية 
(السماوية) التي هي الأول والغاني والمسماة بالنفس والعمقل أيضاً. 
فالنفس الإنسانية جوهر لا بوجد إلا في الأجسام» وهي ليس لها وجود 
سابق للجسم الذي به ومعه تكتسب كينونتها. مثل هذه النفس لا صورة 
لها في البداية وخاوية من العلم على الرغم من أنها هي الكمال لجسمها 
الطبيعي. أما العقل في هذه الحالة. فهو صفة معقولة للنفس. أو نوع 
من نفس» أو» ما هو أكثر دقة» جانب من جوانبها. ولا تشكل النفس 
الإنسانية. هي والعقل» كيانين أو ملكترن منفصلتين داخل الفرد. كما 
أنه ليس بإمكان النفس ولا وظيفتها (ملكتها) العاقلة الخروج» أو إنها 
ستخرج» من اعتمادها على الحواس الجسمانية لمعرفة العالم ا محيط بهاء 
على الرغم من حقيقة أن لدى هذه النفس» من حيث هي جوهرء إمكانية 
للبقاء بعد موث الجسم. 

أما العالم الجسماني فهو حَلقّ للقوى الموصوفة أعلاه باعتبارها 
مكولة ممن الانبعاث المتواصل للعقول وما بقابلها من الأفلاك المادية. 
لكن المادة الأولى (الهيولى) في هذا العالم فهي مكونة من مزيج من 
أربعة طبائع: الحرارة والبرودة والرطوبة واليبوسة؛ ومن العناصر الؤلفة 
من هذه الطبائم» وعغالك المعادن والنبات والحيوان التي کانت قد تشکّلت 
منها بتأثير من الكواكب أو بوساطتها. «فالأركان الأربعة والتأثيرات 
ا لمولدة السبعة والأنلاك المحيطة جميعها هي العلة لوجود ما يظهر إلى 
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الوجود في ما دون فلك القمر»". وكما أن هناك أربعىة وعشرين 
احتمالاً لترتيب العدد أربعة. هناك كذلك أربعة وعشرون جزياً أساسيا 
للأجسام الأرضية» وهلم جرا. وواضح أنه كانت للكرماني اهتمامات في 
تفاصيل الفيزياء الطبيعية وأن هناك المزيد الكثير حول هذا الموضوع 
فيما كتبه. لكن النقطة الأساسية هنا هي أن الطبيعة إنما هي نوع من 
الكمال؛ فهي نتاج قوى سماوية (علوية) وأن تعقيدات هذا المجال هي 
نتيجة مباشرة للتغيرات المتباينة ذات الععقيدات المتزايدة في النظوي؛ 
بغض النظر عن انتظمه الدقيق. ترتيباته المتغيرة العديدة واتحاداته 
الحاصة. وبالإضافة إلى الحركات الدائرية لأفلاك الكواكب» على سبيل 
آلا د ان کا مها من ف عل ا ن الت کات 
الإهليلجية أو التراجعية الأقل أهمية التي لا بد من أخذها في حساب 
طريقسة حركتهاء إذا ما افترضنا أن الأرض هي مركز مداراثها 
المنوعة). وهكذاء فإن هناك اثنين وأربعين أو حتى تسعة وأربعين 
نوعاً من الحركات المنفصلة في السماء. وأن الحوادث الأرضية المطابقة 
لها هي في كثرتها كما العوامل المكونة لكل من هذه الأعداد على 
الأقل. 

فظهور النفس الإنسانية إلى الوجود هو بهذا الشكل, مثابة إثمام 
كمال جسمها. وعندما تكون في حالتها الابتدائية» تفتتح نشاطهاء كما 
الطبيعةء بالفهم الغريزي للعالم المحيط, تام كما هو الحال مع الحيوان. 
ولهاء مل بقية الحيوانات» حياتها أو إمكانية العيش» إلا أنها تمتلك 
بالقوة إمكانية للكمال الثاني أيضا؛ أي الوجود المعقول المحض الذي 
يتوقف فيه جوهرها عن الارتباط با لجسم والانطلاق في العيش حرا 
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ومتحرراً منه. ويقول الكرماني إن النفوس الإنسائية هي من أدنى 
المراتب وأكشرها قصوراً لأي كائن غير جسماني. وهي تتوضع في الجسم 
ليس من أجله هو بل من أجلها هي" ". ومع أنها لا تستطيع في الحالة 
الراهنة أن توجد من دون جسم» إلا أن الحالة لن تكون كذلك دائماً. 
فالنفس «جوهر حي قادر غير عالم في ابتداء وجود ذاتهاء باق بعد 
EA E‏ 
يعتمد على جوهرهاء ومع أنها كانت غير عالمة مرةء إلا أنهاء مع ذلك 
مكان للعلم المكتسب بأنها هي نفسها جوهر» وهي لن تفسد أو تتحلل. 
وما أن نشاطها ذاته مرتبط بالعلم والمعرفةء فإن مستقبلها لا بد وأن 
يسير على النهج ذاته. 

تنقسم هذه النفس في ذاتها المنفردة إلى ثلائة أنواع أو أوجه: النامية 
والحاسّة والعاقلة المميزة. والصنف الثالث منها هو فكري بالقوة. ولها 
سف لكات أو زطائت) يفطا الشراتية التقارية التخيلية 
العامة الحافظة, الذاكرة. وهي تتطور عبر سبع مراحل: التصور النموء 
الإحساس» التخْيُل. الرشاد» العلاقنية. وأخيراً الانبعاث الفاني» الذي 
هو آخر مرحلة من جهة حركتها الختامية منطلقة من الوجود الجسماني 
إلى حالة أبدية من غير جسم. كما أنها تبتدئ وجودهاء حتى بوظيفتها 
العاقلة. على كل حال» دون أن تعلم ما هو الأفضل لنفعتها أو ما هو 
خبر لها“. فإذا ما ابتدأت حياتها وهي خاوية من أي علم كصفحة 
ورقة بيضاء وتخضع بعد ذلك لتطور متقدم تكتسب خلاله صورة 
مختلفةء كما يقول» فإنها تتحول في الحقيقة إلى شيء مختلف لم يكن 
موجوداً سابقاً. إنها كالحديد الخام الذي يصنعه الحداد فيحوله إلى شيء 
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لم يكن بالإمكان التنبؤ به إطلاقاً ولم يكن ظاهراً وهو في حالته الأولى. 

وتكون في بداية أمرها مريضة من منظور الكائنات المبدعة والنبعفة 
حقيقة؛ لكن مرضها لا بعود إلى حالة جسمها بل بالأحرى إلى كونها 
ناقصة بطبيعتها"'. والنفس مرتبطة بالإحساس» فهي لا تستطيع من 
تلقاء ذاثها تعلّم أي شيء لا يعتمد على المعلومات اللَقّطة من قبل 
الحواس تحديدا أو تلك المنترعة منها بالاستقراء. لكن؛ وكما هو الحال مم 
الحداد الذي يتعامل مع الحدبدء فإن هناك قوى عاقلة أو ذكية بمكنها 
التعامل مع هذه النفوس وإقناعها بالانضمام إلى أسلوب معيشي قوم 
بتزويدها بالعلم من ا حارج '". ومن المستنوجب أن يكون لها معلم. ولو 
کانت النفس قد امتلکت قدرتها على التعلم الحاصة الموروثة. لما كانت 
لتعاني من نقصانها البدائي المنمشل بافتتانها بعالم الحواس. وكانت 
ستېتدئ بتوجيه يختلف عن ذلك الذي ولدت معه(. 

وتضم النفوس الإنسانية» كما هو الحال مع النفوس العلوية - الصور 
المادية للأفلاك - مهما بلغ ضعفها وضآلتهاء بعضاً من الصفات 
الإبداعية والانبعاثية. فهي تشبه بطريقة ما بعيدة: : العقل والنفس اللذين 
للعالم الأعلى. ويحتفظ ذلك العالم پدوره باهتمام من بعيد بنفوس هذا 
العالم. فهناك اذن وجه شہه» وطبقا لذلك؛ فان أفراد الحدود السماوية 
یحتفظون بمسؤولبة تجاه البشر مقدرة إلهيا. إن عالم النفس با لمعنى 
الكوثي الأوسع هو وفقا للكرماني» روح القدس؛ وأن تلك الروح هي من 
يوفر الدافع والزخم باتجاه الانبعاث الثاني للنفوس البشرية. 

يتألف العقل الإنساني من ثلاثة أنواع اثنان منها يكتسبهما 
اماپا وزان يمنح له عند الولادة. والأخير هو صورة للعقل المادي. أي 
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ذلك العقل الهيولاني الذي هو عقل حقيقي بالقوة فحسب. والكرماني 
يسمي هذا العقل بالعربية «بالعقل الهيولاني». وهو مصطلح مألوف في 
كتابات الفارابي وبقية الفلاسفة الأرسططاليين الآخرين. وهذا هو العقل 
الموجود «بالقوة» الذي قد يصبح عقلاً بالفعل إذا ما تلقى ما هو 
ضروري من العقل المكتسب. وترتبط هذه الأشكال الغلاثة للعقل بالبشر 
مباشرة خلافاً للعقول المبدعة والمنبعثة التي تشترك معهاء على كل حالء 
في بعض خصائصها. والاختلاف هنا هو أن الاثنين الأخيرين يؤثران على 
الكائنات وعلى نفسيهما أبضا؛ إنهما وسيطان يؤثران على الكائنات 
الواقعة تحتهما. أما العقل البشري. بالمقابلة. فإنه يعمل با يشمل 
وجوده وجوهره الخاصین بشکل حصري باستشناء رئيس واحد. 

فمن أجل حركة العقل المادي. أو القائم بالقوة للبشر, للانتقال إلى 
حالة من الفعليةء لا بد من العشور على معلم يستطيع تزويده بالعلم 
الذي يفتقر إليه بشكل طبيعي واتباع هذا المعلم. وأحد المفاتيح الهامة 
هو العقل العاشر من العالم العلوي الذي يتحمل المسؤولية الأعظم عن 
المجال الأرضي. ويعمل باسم كامل النظام ونيابة عنه. إنه يولد مشله 
الفكري الخاص الذي يتلقى بدوره جميع فيوضات اللائكة العليين؛ أي 
العقول المنفصلة". ويجب أن يكون هذا الشخص بشراً لكن يجب 
أيضا؛ كما بين الكرماني بحذر, أن يكون بشرا حقيقة؛ شاخصا تكون 
صفاته البشرية بأكمل ما يكون وفكرياً بشكل حصري؛ وهكذا؛ فلن 
يكون مجرد حيوان فقط. ومثل هذا الشخص فقط يال الملائكة فعليا 
في صفاتهم الانبعاثية والإبداعية. مثل هؤلاء الأفراد النادرين والفريدين 
هم « أصحاب الأدوار » في الحقيقة أو بكلمات أخرى؛ الأنبياء العظام 
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وأسس الدين على الأرض. وهم فوق ذلك كله المهدي المنعظر للمستقبل 
الذي سيمشل في النهاية تحقيق العقل بالفعل بين البشر في نهاية 
الزمار. وهكذاء فإن الإمام؛ بالنسبة للحاضر؛ هو كمال العقل في 
أية فترة لوحدها؛ إنه المعلم النهائي في هذا العالم لأنه بعلم الحقيقة 
بأقصى كمالها. ولهذا السبب يقال أيضاً بأن الله قد خلق آدم على مدل 
ضتورة فته ولذا قال عیسی بأئة کان اہتنا من الشسعاء ). لقة كان 
هؤلاء الأنبياء في الحقيقة عقول زمانهم؛ لقد كانوا الصورة الأرضية 
للعقل الأول الصحيع الذي هو الله كما رأيناء على مبلغ ما هو كينولة 
مقرل 

وهكذا؛ فمن الواجب إيقاظ النفس الإنسانية بالموعظة الحسنة من 
أجل أن نحرّض فيها الاشتياق إلى كمالها الثاني الصحيح وإلى خلاصها 
النهائي؛ خلاص يقوم على تحولها إلى جوهر نهائي يكن أن يوجد 
بصورته النهائية اللاجسمانية على الأقل؛ إن لم بكن إلى عقل محض 
وبسيط ناماً. وهذا يعني بالنسبة للنفس الإنسانية. أن تكون أقرب ما 
يكون إلى الملاك". ومن أجل رؤية كيف أن هذا التعليم للنفس يحدث 
بوضوح اکشر؛ لآ بد لنا من الالتفات في الفصل الشالي إلى الموضوع 
الرئيس «لراحة عقل» الكرماني ومدينة الله على الأرض وفي السماء. 
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القحا الساد سے 
صدينة اللسه 


عاد الكرماني» في ختام مهنده» إلى مله الرئيس مرة ثائية» وهو 
الكتاب الذي لا بد وأنه قد شغله على مدی سنوات عديدة» والذي من 
المرجح تماما أنه قد عرف نسخة مبكرة واحدة على الأقل. وستكون 
مراجعته الجديدة هي المراجعة النهائية وستصبح فيما بعد مؤلفه القن 
الصنعة. وليس لنا سوى التكهن بخصوص ما كان قد ضمٌ في صورته 
القدية أو كيف تغيرت آراؤه بخصرص مسائل محددة. وقد يكون ذلك 
كله لا علاقة له بالأمر. وقد يكون في وضعه الحالي أكثر الأعمال التي 
أنتجتها الدعوة الإسماعيلبة متعة وأهمية. وإنه لأمر واضح كفاية أنه 
تلخيص ناضج لفترة طويلة من البحث والتفكير» ويستحق قدراً كبيراً 
بو ها اا ن جات الا تحر ار عا ابه حن 
الآن. 

إن تنظيم الكتاب لوحده يعد شيئا رائعاً. وعدد قليل من الأعمال 
ذات الموضوعات المشابهة ملك خطة متميزة تشتمل بذاتها ومن ذاتها 
على مبدأً مفتاحي في منهج العقيدة. فمعظم هذه الأعمال تقوم ببساطة 
بربط الموضوعات المتنوعة بعضها ببعض دون أي اعتبار للائنسجام العام؛ 
وأن رسالتها النهائية هي في الأغلب» إذا ما وجدت» ضائعة أو مفقودة. 
أما في راحة العقل للكرماني» بالمقابلة فإن كلا العنوان والخطة الضابطة 
هما السائدان. إنهما بذاتهما يؤديان غرض الكتاب. فكلمة «راحة» هي 
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عربية وتعني «راحة البال» و«الرغد» و«الدعة» و«السكينة»؛ إنها 
عكس «الاضطراب » و«الانزعاج». وهکذا یکون للعنوان معنى «راحة 
الذهن» و«رغد العقل» أو رها «طمأنينة العقل »» ويتضمن تحرراً من 
الشك والاضطراب المزعج الذي يرافق الحياة في عالم دائم الشغيير وغير 
مستقر منذ الأزل. إنه هو هذا المجال (أو العالم) الأرضي الذي يتحدث 
عنه عندما يتصور حياة أخرى للبشر. أي الحباة الآخرة» وهي حياة من 
الراحة المحضة, راحة العقل وسكينته ومسراته التي لا تشوقف أبدا؛ إنها 
حياة خالدة للعقل. وهذا هوء إذن. هدف کناپه کما حدده في عنوانه. 

كانت نية الكرماني هي توفير كناب دليل شامل بتيح لقارئه 
الإحاطة؛ وريا فهم كيفية الحصول على نعيم العقل ذاك على وجه الدقة. 
لكن مشل هذا العنوان وهدفه المضمن هو؛ بطرق عديدة. ليس بالأمر 
الستغرب لا في الأدب الديني الإسلامي عموما ولا في الكتابات 
الإسماعيلية (تحديدا). فهدف الدعوة عموماً كان الشيء نفسه. والشيء 
الأكثر إثارة للانتباه بخصوص «راحة العقل» للكرماني هو أنه يرى 
الكل على أنه صرح عملاق شكُل قياس كوني على صورة مدينة مدل 
من ناحية فكرية وجسمانبة مدينة الله. إنها تحتوي العالم بأكمله وفيها 
كل شيء. من صورة وحدانية الله المطلقة الحاصة بعينهاء مرورا 
با لموجودات العلوية إلى عالم المعادن والنبات والحيوان الدنيوي - أي 
بالطبع» كامل مخلوقات الله نفسه وبالتالي عالمه الذي نشهده هنا وكأنه 
کان موطناً حضریاً وحیداً. 

غير أن الكرماني أقل وضوحا بخصوص مفهوم هذه المدينة كمدينة. 
إلا أن البنية واضحة مع ذلك. «فلراحة عقله» سبعة أسوار» وكل «سور» 
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بفضي أو يقود إلى سبعة طرق داخلية أو «مشارع». السور السابع فقط 
يتجاوز خطة السبعة المحددة لأنه يشتمل على سبعة مشارع إضافية من 
أجل تة اراو كا بن ذلك هر فة و اال الا رها في 
هيئة القلعة التي تظهر بها عندما تفهم في كمالها. ومفهوم أن المشارع 
الفردية تعمل أكثر. على كل حال كموضوعات تنتمي إلى أخرى أشمل 
أو شر صوق اث للات جنها ها قحل السرا كجدران دة 
محصنة أكثر غا هي كتقسيمات للحدود. والمدينة التي يريد لقارئه 
تصورهاء والراحة التي تقدمها للعقل» هي واضحة؛ مع ذلك من 
اللخص البسيط لوحده. واكتساب القدرة على رؤية الصرح بكامله هو 
ما يحقق تلك الراحة والدعة؛ إنها تعني الحصول على الغبطة أو السعادة 
لعقولنا الخاصة التي هي مسكونةء في هذه اللحظة. بنفوس أقل كمالاً 
تناضل الآن وسط العالم الطبيعي. 

أما الأسوار السبعة فهي كما يلي: )١(‏ في صدر بيان الكتاب وبيان 
ما يجب بيائه على قارئه. والعلة في ترتيب الأسوار ومشارعها على ما 
رتبت عليه؛ (۲) في التوحيد والتقديس والتحميد والتمجيد الذي هو 
تاج العقول؛ )١(‏ في القلم الذي هو الموجود الأول؛ )٤(‏ في الموجود 
الأول عن الإبداع الذي هو المبدع الأول بالانبعاث من القلم واللوح؛ 
والمبادئ الشريفة التي هي الحروف العلوية؛ (0) في الموجود عن المبادئ 
الشريفة التي هي الحروف العلوية من الطبيعة وأجسامها العالية؛ )١(‏ 
في الموجود عن الأجسام العالية من الأجسام السفلية وأحوالها؛ وأخيراً 
(۷) في الموجودات عن الأجسام العاليسة والسفلية «نارا وهواءً وماءً 
وأرضا» من المواليد الثلاثة التي هي المعادن والنبات والحيوان. [وقد تم 
إيراد كامل المخطط نقلاً عن الأصل دون تلخيص كما هو الجال في النص 
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الانكليزي للكتاب]*. ومن الأهمية هكان أن السور الأخير يضم سبعة 
مشارع تغطي تطور الحيوان وسبعة مشارع إضافية تتناول حالة 
الموجودات الإنسانية. ويشكل الكل. بالنتيجة. تلخيصا شاملا لما يجب 
على المؤمن معرفته للقيام بعبادة صحيحة لله تعالى وفقاً لمتطلبات 
العباد تين. وهذا هو العلم المطلوب بالضبط من أجل الوصول إلى معرفة 
الأشياء الموجودة كما هي في الواقع. الأمر الذي بؤدي إلى تحقيق النجاة 
وراحة العقل النهائية في حياة خالدة. 

والقول بأن العقل هو مدينة العلم هو مفهوم قديم. ويتحدث الكرماني 
نفسه عن فردوس يشبه المدينة التي بناها الأنبياء والأروصياء والأئمة. 
ولها سبعة أبواب تؤدي كلها إلى الداخل» إلى قصر رائع تملؤه الحدائق 
الربانة والغرف البهيّة المسكونة بأعداد لا تحصى من الملائكة') ٠‏ وكانت 
مدينة العقل معروفة بشكل جيد أيضاً من خلال بعض مجتزءات كتاب 
بلوتينوس» «الإنيسادة»؛ بالعربية والملعروفة باسم «أقوال الحكيم 
اليوناني». لكن الصورة الأكشر احتمالاً في هذه الحالة هي تلك التي 
للحديث المشهور الذي "يقول فيه النبي محمد «أنا مدينة العلم». ثم 
يضيف. «وعلي بابها. فمن اراد العلم فليات من قبل الباب». وقد 
اقتبس الكرماني نفسه هذا الحديث في عدد من المواضع. 


- تد ريب النفضس: 
من الواضح بخصوص هذه النقطة أن أحد الأهداف الأولية للفهم الذي 
سیت فن مدينة الله هو إدراك أن في هذا الكون أعضاء موجودین فی 
*المترجم .انظر: راحة العقل ,غ مصطفی غالب بیروت , ۱۹۹۷ ص ۹٩-۸۵‏ 
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حالة ثابتة دائمة وآخرين يقعون تحت حالة مستمرة من الكون والفساد. 
ونحتاج هنا إلى تدريب (أو تعريف) أساسي؛ على الفرد استيعاب 
الحالة الفعلية لنفسه أو نفسها من جهة العلاقة بإاحدى أو كلا الحقيقتين. 
فا لجسم في العالم الأرضي لا يدوم؛ إنه فان وسوف يتحلل إلى العناصر 
والطبائع التي تمتزج لتنتجه في المقام الأول. أما الذهن - بجانبيه 
الاستدلالي والعقلاني - فإنه يشابه بصورة باهتة العقول العلوية» وهو 
قد يكتسب أبضاء مقدار ما بستطيع مضاهاة الطريقة الي توجد بهاء 
خصائص تعمل على استيعاب وجوده في وجودها (أي العقول العلوية). 
وعليها - أي النفس الإنسانية الفردية - أن تصبح بطريقة ما عقلاً 
محضاً وبسيطا؛ كما عليها اكتساب صورة أبدية تشبه تلك التي للعقول 
الملائكية. لكنها لا تستطيع» في الوقت المحاضر» سوى التوقع 
والنخطبط لا سيحدث عندما يموت جسدها. ومع ذلك فإهمال ذلك 
الملصير سوف يحكم عليها بالفشل والبوار. والنفس في حالتها الراهنة 
مجحفوفة رض ناجم عن تكريس نفسها للأحاسيس والشهرات 
الجسمائية. وتعد مثل هذه الحالة طبيعية بالنسبة لها ما دامت تقطن 
مسكن الوجود المادي. لكن ما إن يتم تفهم تلك الحالة بشكل صحيح 
حتى يصبح بالإمكان تقبل المجال أو العالم الدنيوي بالصورة التي وجد 
لأجلها حقيقة. ومع أن الجسم هو أداة ضرورية ولا غنى عنها للنفس. إلا 
أنه يجب ألا يصبح مسيطراء وعلى النفس ألا تسمح لنفسهاء على 
الرغم من مرضها وميلها لمجاراة الجسم؛ بأن تصبح مكرسة لجانبه المادي. 
وتحتاج النفس» من أجل منع ذلك الميل أو السيطرة عليهء إلى وسيلة 
رادعة تعمل في أن معا على تعليمها مقاومة مغريات العالم المادي 
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وعلى إثارتها للطموح باتجاه العلم ا لمناسب لذاتها الإنسانية الحقيقية من 
جهة كونها إنساناً وليس حيوانا. 

ومع ذلك لا يكن أن نهجر الجسم وندعه طوال المدة التي يبقى فيها 
مركبة للنفس. فالعالم الأرضي هذا هو موطن الأعمال والأفعال ويتطلب 
الجسم تدريبه وتنظيمه الخاصين به. أما الضرورة الأولى لتوجيه النفس 
فهي لتعلم كيف تعنى با لجسم بطربقة منظمة وتعوبده على مساندة حياة 
. جيدة وليس بالأحرى معارضتهاء ولوضع الجسم في موضع الشراكة مع 
النفس» وتوفير الحرية للنفس» بذلك. لاتباع ندائها الأعلى والسير خلفه. 
فتبدو النفس وكأنها ترتحل في قارب عبر البحر: فالقارب هو وسيلة 
نجاتها وليس هو النجاة ذاتها. لكن أن نهمل الصيائة السليمة للقارب 
أو نفشل في قيادته بالاتجاه الصحيح» فهذا يعني الحكم على النفس 
بشكل مؤكد ياثل محاولة عبور المحيط من غير مركب إطلافا. 

الشيء الحرج في ذلك كله باللسبة للكرماني» هو أن النفس لا تملك 
إحساساً بالانجاه من ذاتها ولا معلومات إضافية أفضل ما هو بمنوح لها 
بفضل من وجودها الأول كجزء من العالم الطبيعي. إن طبيعتها هي تلك 
التي للحيوان الناطق الذي لديه معرفة بكيفية الدفاع عن نفسه وتغذيتها. 
إنها ليست بعقل ولا تمتلك علماً خارج حدود هذه الغرائز الأساسية. وما هو 
أهم من ذلك كله هو أنها لا ملك الوسيلة لتحصيل مشل ذلك العلم مع أنه 
مطلوب لبقائها على قيد الحياة في نهاية الأمر. كما أنها لا تستطيع التعلم 
دون معلم» إذا ما كررنا موضوعا أساسيا للكرماني لدرجة أنه يشكل 
الأساس لكل شيء لاحق. وعلى النفس» حتى قبل اقترابها من البوابة 
الإقرار أولاً بضرورة الدخول في مدينة الله. 
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ويوفر الحديث المقتبس آنفاً دليلاً في آن معاً على ما يحرض النفس 
لطلب العلم وأين تجد هذا العلم. قال النبي إنه هو مدينة العلم» ولذلك 
فإن الدين والقانون والشريعة والكتاب المقدس والتنظيمات الموضرعة من 
قبله كلها تعمل على إيقاظ النفس وبدء تدريبها. كما حدد أيضا أن 
الباب إلى المدينة هو وصيه علي» الذي حرّض على تعليم ذلك العلم 
للآخرين. فکان لکل واحد منهما دور مختلف لکنهما ساهما کلاهما في 
تلقي الإلهام الإلهي الذي أتى إلبهما من اللائكة العلويين. أما موقع 
النبي فهو بالطبع أكثر تعقيداً وكمالاً. لقد تلقى الفوائد التي فاضت عن 
العقول العلوية وحولها إلى سنن مدرنة؛ فكان مشرعاً في حقيقة الأمر. 
وعلْم النبي» بهذا الشكلء هو علم فريد ولا تشاركه فيه النفوس البشرية 
العادية. «إن نفس النبي» من جهة كونها جزء من عالم الدين» هي 
متميزة عن جميع نفوس البشر بقدرتها على قبول فيض عالم الإبداع من 
جهة العقل الأول قبولاً كاملا لدرجة لا تعادلها فيه أية نفس أخرى»(. 
«فيكون القابل بقبوله ذلك الفيض قائماً مقام الحكيم المفيض تعالى في 
التعليم والهداية؛ وإفاضة الفيض هي إرسال الرسل» والمفاض عليه هو 
الرسول»(. وهو «يقبل الفيض الذي يجري في عالم الطبيعة باسم 
ا لملائكة الأقربين »). «الرسول هو المختصر لكل الفضائل والحافظ لكل 
فائدة ومعاملة حسنة وعادة جميلة ونافعة» وهو النهاية القصوى لعالم 
النفس الذي نحوه تتوق كل نفس» ويفيض بهذه الصفات على الآخرين 
في ذلك العالم بالرحمة والروح القدس». 

وتجدر الإشارة إلى أننا نجد في كل واحدة من هذه الفقرات التي 
تشرح دور الرسول» أن فيض القداسة الروحانية هو الذي بزود (الرسول) 
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بعلمه وقواه الفريدة وأن الكري كل حالة من هذه الحالات. فهو ينكر 
مفهوم السببية بالفيض الفلسفي إلا في هذه الحالة. ولهذاء فلها هنا 
معنى خاص. ورا كانت على علاقة وثيقة هنا مصطلح «تأبيد» الذي 
منه اشتق مفهوم الرسل باعتبارهم مؤيدين 8ار ا ت 
نفوسهم بالروح القدس» كما ينص القرآن على ذلك صراحة فيما يتعلق 
بعيسى المسيح. بل إن الرسل يمتلكون في الحقيقة نوعاً من العلم بسميه 
الكرماني «العلم التأبيدي» تمييزأ له عن نوع آخر بقول عنه «العلم 
التعليمي». فالرسل يملكون ملكة خاصة تسمح لهم بصياغة ما 
يعرفون والتعبيسر عنه بطريقة تجعله في متناول أولئك الموجودين في 
العالم الجسماني مباشرة. وهناك فن نبوي '' في هذه الملكة يخلق صورا 
وأمثالاً من مجردات فكرية. أما الفيض عن اللائكة العلويّن فإنه لا 
بتناسب حقيقة مع العالم المادي إلا في أنه هثل بطريقة رمزية الطبيعة 
الحقيقية للأفلاك وحقيقة العالم الأعلى. ومع ذلك. فإن على الرسول أن 
يستمد من ذلك العالم وبصوغ E‏ أكبر قدر 
مكن من هذه الحقسيقة ونقله. «ويسير في سن سننه وقوانينه التي 
يشرعها طريقة إعطاء الإشارات إلى هذه الأمسور الغامضة»''؛ أي 
«المبادئ التي تحكم الإبداع والانبعاث با لا يشوفر للحواس»'. وما 
هو أكشر أهمية هو أنه على ذلك القانون الوصول إلى معظم الناس؛ إن 
لم یکن کلهم. وتزداد مهمته صعوبة بسبب غفلة الناس الطبيعية وذلك 
لأن نفوسهم ولد وهي جاهلة وخاوية من العلم امتعلق ما هو الأفضل 
لها. وهكذاء فإن هدف القانون ليس تعليم أولئك الذين يريدون التعلم. 
بل غرس سلوك مقبول وعادات اجتماعية مناسبة في مجتمع أفراده من 
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الرافضين والغافلين الذين قد يفضلون المقاومة أو الرفض. 

مثال جيد على علم الرسل هو قدرتهم على استيعاب نظام الحركات 
البعيدة المدى للأفلاك العلوية وترتيبها. وعلم الفلك هو علم نبوي يمعنى 
أن الأنبياء هم من يأتون به» وهم وحدهم قادرون على شرحه حتی ولو أنه 
يعلْم الآن من قبل آخرین کشیرین"'). جانب آخر من جوانب مثل ذلك 
الغلم هو أن الرسرل برع أيضا كيقجة وة الارن غ طرق 
إيجاد طريقة للناس العاديين لرؤية شيء يكادون لا يرونه ولا يفهمونه 
إلا من بعيد إذا ما فهموه على الإطلاق. أما النموذج البطليموسي 
للكون فهو طبقاً للكرماني عبارة عن ملخص للمعلومات المستقاة من 
الرسل الأوائل. غير أن ما يشير قلقاً جديا للنبي فهو كيفية بناء نموذج أو 
مشبل فعال للجنة والنار. ويبدو الأمر وكأنه محاولة إطلاع الجنين في رحم 
امه على ما سيدو العالم عليه عندما يخرج إلي. 

أما الوحي فهو في الحقيقة» فيض الروح القدس أو النفس الحقيقية 
على النبي. وكما يقول الكرماني: «وفيما يتعلق بالوحي» فإنه اسم لا 
يفهمه على وجه العموم دون شرح أو تفصيل» ثم ينقسم أكثر إلى صنفين 
اثنين. أحدهما يفهمه دون وسيط والثاني يتعلمه من خلال واسطة 
محسوسة». فالنبي ير أشياء لا يستطيع آخرون رؤيتها ويستنبط 
من العالم المادي. إضافة إلى ذلك بطريق القياس. وللرسل قوة قبول 
رموز الصور الفكرية والاحتفاظ بها؛ ويلكون نفوسا قادرة على الإحاطة 
بالمدركات الكلية والخاصة في لحظات بعينها. وأن حدوث ذلك يكون 
دون روية أو تأمّل وعندما تكون يقظة غير نات إنهم بعبرون بهذه 
القوة عن أمر واقعي - ويشمل ذلك حتى الحقيقة المجردة والمستورة 
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للأمور الإلهية - بدقة لا تخطي. أما الصورة المرئية والقانون أو الرمز 
الذي يختارونه» فإنها تضاهي أصلها وتطابقه نماما بالمقابلة مع اللغة 
الزائفة أو الأيقونات المزيفة لأولئك الذين هم ليسوا إلأًء كديصان أو ابن 
المقتع» مدعين للنبوة فحسبا". وتعمل الأقوال والستن - القوانين 
والكتب - الصادرة عن الأنبياء على إجبار الناس على استخدامها 
واتباعها. وبهذا الفعل. تبدأ اللفوس الفردبة بالتحول بتأثير من فن 
ای ا و ی ا ی ی پک 
معها في العاد:(“. 

وعدد الرسل من أصحاب الشرائع قليل. وهم يبتدئون بآدم الذي كان 
أول من صاغ شريعة. يليه نوح» أول من نسخ شريعة وأحل واحدة أخرى 
محلها؛ ثم جاء إبراهيم الذي كان أول من أكمل الدين وأنّه. ثم قام 
موسى بعد ذلك بتجديد شريعة آدم» وعبیسی جدد شریعة نوج؛ وأخيرا 
جاء محمد وجدد شريعة اا ودورنا الحالي هو دور محمد خاتم 
الرسل. وشريعته هي الشريعة التي يجب انباعها حتى يوم القيامة. 
وعلى كل حال فإن الهدف النهائي لمجمل التقدم التاريخي هو تحويل 
النفس الإنسانية إلى صورة فكرية بشكل صادق وفعلي؛ وهي حالة تدوم 
فيها النفس (وتشهد) الخلود كما هو الحال مع الملائكة العلويّين. ولذلك. 
فإن المبعوث الأخبر ويمثل عالم النفس هو المهدي الذي يؤذن جَقَْدَم ذلك 
اليوم الكامل. 

في غضضون ذلك وفي غياب أي من المبعوث النهائي أو مجيء 
المهدي المنتظرء يتطلب العقل أن يكون للنفوس البشربة وصول إلى العلم 
الذي يحتاجونه من أجل الكمال الأقصى والنجاة. فإذا ما عجزت عن 
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سلوك دربها الخاص باتجاه الله تعالى لأن العلم غير متوفر لها بسبب من 
حقيقة كونها بشرية» فإنه ينبغي عى الله تعالى تعيين شخص ما 
لإرشادها وهدايتها. «إنه لأمر ضروري له تعالى» باعتباره هو الحكيم؛ 
أن يعين شخصا في هذا العالم يعلّمه ويلهمه بطريق الفيض فيجعله 
معلما وهادياً للنفس التي به تستجيب لكمالها وتطاوعه». «وعليه 
تعالی تعیین شخص ما ليمتله في توجیهها؛ شخص یقوم بإرشادها بدلا 
عنه»". ومناقشة الكرماني هي» با أن هذا العلم هو علم خاص وليس 
عاماًء ولا بوجد إلا لدى القلة ا مختارة. فيصبح التعليم وظيفة ضرورية 
وا ل اک و اک و ا ی ا این 
ترات هت من اة فة ا و ا ول هل غل آنا 
تشربع لكنها تَحَتّم أيضا واجباً ضروريا مستمرا. ولا بد عند وفاة النبي 
الْشرّع من وجود شخص ما آخر للابقاء على تعليمه أو تخليده. فقد كان 
معلما إضافة إلى كونه مشرعا. ولو لم يكن الأمرين معا لكان المعنى 
الصحیح لعمله قد اختفی بوفاته» وما کان سیبقی: هو وجه واحد منهء 
أي الوجه الظاهري أو الممارسة الحرفية والآلية - القيام بالأعمال من 
خلال الطقوس وفعل الخير» لكن ذلك فقط ولا شيء أخر. وسينزاح كل 
من السبب الأساسي لهذه الأفعال وبقية العبادة بالعلم ليتيح المجال 
لظهور الاخدلافات والانشقاقات. 

فالمهمة الأولى هي للوصي الذي سيرسخ لزومية العبادتين وبنظم كلاً 
من العملية والنظرية من خلال تعليمه الحجي المستمر"'. إنه سيخلق في 
الحقيقة الدعوة التي ستحفظ الحقيقة التي يأتي بها المشرّع وتنشرها. 
فغايتة هي التوجيه والحفظ؛ وواجبه حماية الرسالة الدينية من التدنيس. 
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وليه فرق ذلك كله شرح ماني الأمقال والزشوم التي آتى بها 

وهتاك حطر قى قفوي ا لاون رالدين على اسان من الضرر 
والرموز المادية التي يسهل الوصول إليها. فغرضه الأساسي» مع ذلك 
کله هو جعل الناس بعنقدون با يجب عليهم اعتقاده حقاًء وفهم الحقيقة 
كما هي وليس مجرد أطياف منها. أما النفوس المنشغلة بالعالم المادي 
فلا تستنطيع التفكير إلا من خلال تطبيق أدواث الإحساس» فهي بحاجة 
إلى تمشيلات مادية محسوسة لكل شيء روحاني. ولهذا السبب نجد أن 
الأنبياء أنفسهم هم أنقياء النفس. إنهم لا يحيون من أجل هذا العالم 
وهم قادرون. بالتالي على تحقبق وصول بسهولة أكبر إلى ذلك الأعلى؛ 
أي ذلك المجال (أو العالم) غير المادي. ولكن أن تزرع الأهداف المرغوبة 
في عامة الناس يعني أنه من الضروري تحويل مجردات الروحانيات إلى 
EE)‏ تقرب منها. غير أنه لا يجب أبداً التخلي عن هدفها 
الفعلي. وعلى وصي النبي تحمل مسؤولية تأسيس التنظيم الذي بحافظ 
على ذلك الهدف. وهو يبدأ عندما يفعل ذلك بتعليم شرحهاء أو 
تأويلهاء لأولئك الذبن يتمسكون بالقضية الصادقة للمشرع. 

أما الإمام الوارث لكل من المشرع والوصي» فإنه يحافظ على أكبر 
قدر مكن من أي من الوظيفتين. وهو وحده القادر على معرفة التعليم 
الق ي مها ب ان معا رهر مرها ن الان ا رة 
والمجازبة. كما يرث منهما سلطة المشرع التي تماثل الجانب الظاهري 
للدين» وتلك التي لؤسس التتأويل بشكل مماثل «للابن الذي يرث من 
اا الاثدين» ٠"‏ ولكن لا يغني ذلك القول بأثه يضنف الكتب المقدسة 
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أو يضح القرانين. وإنما هو بالأحرى» وهو وحده فحسب. الحافظ لها ". 
إنه حارسها. وهناك جيش صغير من المساعدين يصطف تحته في مراتب. 
لكل واحدة منها وظيفتها الخاصة المحددة. فا منهج معقد تماما في الواقع. 
وواجب تعليم الناس الذين يعبدون الله عن طريق العبادتين العملية 
والعلمية وإرشادهم هو أمر مسعقد «وبتطلب فيضا من الانتباه بعناية 
إلهية من جانب الحدود العلوية». أما امش فعليه سن التشريعات» 
وعلى الأساس شرحها والدوسع فيهاء وعلى الإمام المحافظة عليهاء 
وعلى الحجة تعليمهاء وعلى الداعي أن يحتكم إليها وبخلق الرغبة 
لعقبلها »(*"). 

هذه هي» إذن؛ حدود العالم الأرضي. وهي في هذه الحالة خمس 
مراتب» كما يقول الكرماني: المشرع (أي النبي) والأساس» والإمام» 
والحجة والداعي. يوازيها في العالم العلوي خمس مراتب أيضا: القلم. 
واللوح» وجبرائيل؛ وميكائيل وإسرافيل. وهكذاء فإن هناك عشرة 
وسطاء يقفون بين المؤمن وبين ما يعبد» خمسة منها من الأعلى وهي 
فكرية أو روحانية» وخمسة من الأسفل وهي مادية (أو جسمانية). 
أما بالنسبة للحجة؛ وهي كلمة تعني «البرهان» أو «التأكيد»» فمن 
الصعب نسبة وظيفة محددة له ما عدا التعليم» كما يقول. وينص 
الكرماني» الذي قيل إنه كان حجة هو نفسهء في موضع واحد على أن 
«الحجة يشارك مع الباب في الوصول إلى الإلهام المشتق عن إشعاع 
الإمامة»". ويبدو أن «الباب» هو البواب الوحيد الذي يقف على رأس 
الدعوة وإليه بتوجه الحجج الاثنا عشر بمكاتباتهم. فختكين كان «الباب» 
والكرماني كان «الحجة». ويلي الحجة العديد من الدعاة الذين تقع 
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عليه مسؤولية التعليم أيضا. وعندما لا يعرف أحد الدعاة جواباً لمسألة 
فإنه يستشير الحجة. فأولئك الذين هم في المستوى الأدنى يتعلمون من 
أولئك الذين هم أعلى منهم. وفي إحدى النقاط من كتابه «راحة 
العقل»» بورد الكرماني لائحة كاملة بالمراتب الموجودة في الدعوة 
والواجبات المنوطة بكل واحدة منها. وهي على النحو التالي؛ المشرع. 
الأساس, الإمام» الباب» الحجة. داعي البلاغ الداعي المطلق, الداعي 
الملحصور, وال مأذون المطلق. والمأذون المحصور؛ والمكاسر“'. 

وتقدم رواية الكرماني بخصوص الحدود صورة كاملة لها بطريقة غير 
اعتيادية على الرغم من أن الكثير ما يقوله يستتر جزئيا في العمل 
النموذج» «ميزان الديانة»» وهو نوع من العرض كان مفضلاً لديه. وهو 
بكشف فيه» كما يفعل ذلك بشکل متکرر فيما بتعلق مسائل أخرى. 
التفاصيل ذات الأهمية بالنسبة لنا فقط من خلال سلسلة معقدة من 
المقابلات» تعلق بالشكل أحياناء «قاماً كما هو الحال في هذا العالمء 
الشيء الفلاني صحيح» كذلك الأمر يستوجب هذا الآخر أن يكون له 
الان ارارق كما فالحدود التي في العالم العلوي وتضم 
عشرة منها تعني أن معادلها على الأرض لا بد وأن يكون له با مل عشر 
مراتب. وهناك أعداد لا تحصى من الأمثلة ذات النوع المشابه في الأدب 
الإسماعيلي» وعلى وجه الخحصوص ذلك الشكل من العرض الث في 
«راحة العقل». ولا تزال توفر المزيد من المعلومات حول أي موضوع يهم 
الكرماني تقريباًء وبشكل يفوق ما ورد في أي من كتبه الأخرى» با في 
ذلك هنا تفاصيل الحدود التي سرت الدعوة في رم 

لقد كان للك الحدود المؤسسة بشكل محكم غرض وحيد تثّل في نقل 
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كبر قد ر كن من الفائدة إلى المؤمن. فلرلاها لكانت الأنفس البشربة 
الفردية قد ضاعت وضلت. وكان على نزعاتها الخاصة أن تقوم فقط على 
ما رآه الكرماني أنه كمالها الأول؛ وهو حالة طبيعية تمتلكها جرد أنها 
کیرات کے جرد ا و ا 0 ا ا و 
الصحيحة التي قد تميزها عن الحيرانات الأخرى ومن اعتمادها على 
وجود مادي كوجودهم. وانضمامها إلى الدعوة يوفر لها نوع من العلم 
الذي پحدث فيها صورة تشبه تلك التي للموجودات التي لا يحتاج 
وجودها لجسم. وتعليم الدعوة يدعو إلى ولاء ليس لذاتها باعتبارها حبل 
الله - ذلك الحبل الذي بصل ما ا على طزل ا لمسافة آله 
تعالى - فحسب» بل وإلى كل عضو فيها. وهكذاء فإن «الدعوة» 
الأرضية مجملها تنطلب ولاء للإسام الحاكم» ولنبي العصر ووصيه» 
وللائكة السماء ولله تعالى ذاته. وبركات كل من في الأعلى تجري 
نزولاً» في حركة معكوسة؛ إلى أخفض ما يكون من الأعضاء على 
مستوي القاعدة. 

فالرسالة هي أن تلك البركات إا هي أمر بالقيام بأحكام أفعال 
الطاعة وأعمال البر» وترويض النفس بهذا الشكل على الطاعة والعبادة. 
وتعويدها على مبادئ الأخلاق والفضيلة الني نحكم مجتمعا إنسانيا 
عادلا۔ کہا تشکل طلباً بتعلیم ما هي حقيقة العالم» وما الذي يصنعه 
وكيف» وما هي مراتب أنظمة الوجود فيه وما هو الموقع الحقيقي للبشر. 
وهكذاء فمن الضروري معرفة ما يتعلق بالعقل الأول والعقل الثاني 
مصدري المسألة النظرية. وأصل ما هو مادي في العالم الأرضي هذاء 
وكذلك فهم أن البشر هم المرحلة الختامية والأخيرة للطبيعة» وأن هدف 
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الجميع هو تحويل العقل القائم بالقوة إلى عقل حقيقي بالفعل. وهكذا, 
فإن موجودات النظام العالي تعمل كقوة بعث خارجية توفر البرنامج 
امرشد والضابط للنفس, وذلك ما إن تقر بذاتها الحقيقية القائمة بالقوة 
وتستوعب مبدأً کونها مختلفة عن ذلك الذې كانت معه في بدایتها. 

هذا البرنامج هو ما بسمى في الواقع بجهاد النفس. وفي ذلك يقول 
النبي: «إن جهاد النفس هو أن تلجم نوازعها الطبيعية؛ ولجمها لها هو 
فسكها بالطاعة لله ا يتفق والأحكام الصادرة وقواعد الدين» والعمل 
با بتفق والسلوك الفاضل والصحيح. وهذا هو الجهاد الأصعب. فالجهاد 
المطبق بهذه الطريقة يزيد جوهر الروح نبلا وتشريفا»"'". وهكذاء 
تكشسب النفس الفردية خصائص جميلة ولطيفة لم تكن موجودة لديها؛ 
إنها تكتسي (رداء) الحقيقة والأعمال الصالحة. وتنمو النفس من حيث 
هي بذرة» وفي ظل رعاية مناسبة إلى شيء ليست له ذات صورة البذرة 
الأصلية. وتبدأً أثناء تلك العمليةء بأخذ صورة لن تختفي("". وڀقول 
الكرماني: «فلما بطل أن تكون هذه الأنفس أجراء قلنا إن الأنفس من 
طبيعة تلك الأشياء ا لمفارقة التي وجودها وجود إبداعي وليس ظهورهاء 
ولا وجودها إلا من بين العالين الطبيعي والانبعاثي. وهي قوة طبيعية 
بال غلبا لى اسان ا تكس جو ادر اطا هة 
والعبادتين. فتنبعث من ذاتها صورة باقية مجردة هي تشاكل الأشياء 
المجردة في دار الآخرة من جهة وتخالفها من جهة. ولذلك نقرل إنها 
المنبعث الفائي »". 

وكما أن الكائن البشري قد خُلق مرة» فإن النفس سوف تخضع أيضاً 
لعملية خلق ثائية في المستقبل. ولذلك. فإن هدف الدعوة هو إعطاء 
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الكمال للجانب الذي سيحيا من النفس. وعملية إعطاء الكمال هذه هي 
عملية مكتسبة وليست طبيعية. ويجب تحقيقها من خلال تعليم النفس 
وتدريبها على مقاومة متطلبات الطبيعة وانكشانها أولأًء وتوليد معرفة 
الأشياء الإلهية فيها ومنحها الصورة التي تدل على الكائن الملائكى 
ثانياآ“. «وإذا كان ذلك كذلك وكان البشر ذا طرفين» E‏ 
طبيعي. وطرف منه إلهي فهو لا ثمرة هذا العالم محضاً ولا ثمرة ذلك 
العالم محضا؛ بل هو ثمرة العالمين جميعا». ولذلك» فان مهمة 
الدعوة لا تقتصر ببساطة على إطلاق الروح الداخلية ولكن لتسوي من 
البشر الموجودين كمالاً ثانياً. ووجود الحدود هو لحفظ القانون ونشر 
علاماته والدعوة لرموزه والتوجه نحو العلم والعمل؛ وبهذا الشكل؛ 
وبناء على ذلك» يكون البشر بشراً بصدق» ومن واجب النفس في هذا 
العالم أن تفكر أو تتأمل. ولكن التفكير لا يوجد هناك في حد ذاته. 
«فليس للفكر وجود ينفرد به عن النفس بل هو|النفس ذاتها ولا قيام 
بذاته فإن لكل فعل من أفعال النفس علةالأجلهيا تجتاج أن تفعل» وهو 
كونها في عالم الطبيعة فإذا فارقته بطلت منها هذه الأفعال ببطلان 
العلة. وبقي خالدا الذات المتصورة عقلاً محضاً)“. 

تشير الفقرة الأخيرة من طرف خفي إلى الحالة الحقيقية للصورة 
النهائية للنفس. فالنفس تغادر الجسم وتواصل العيش مفارقة كلا من 
جسمها وعالم الطبيعة. إنها تصبح عقلاً في بعض المقاييس. وواضح أن 
مدى نجاحها يعتمد على اكتسابها للعلم. وما إن تصبح هناك فلن تعود 
لأفعال حياتها السابقة وأعمالها أهمية تذكر أو بحسب حسابها؛ ولا 
حتى لأفكارها وذكرياتها السابقة بقدر ما هي مرتبطة بذلك الوجود. وما 
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يدوم معها ويبقى هو فقط الحقيفة وعلم الأشياء الخالدة والله والعقول. 
إن ثوابها وفردوسها ياثلان تلك التي للكائنات الكاملة في السماءء أي 
اللائكة". فلها حياة خالدة كحياتهم ومرتبتها رما مشابهةء وإن لم 
تكن مساوية بسبب فقدانها للسلطة على الآخرين ما عدا نفسها؛ 
ویعتمد الأمر كله بالطبع على درجة علمها. 

هذه هي وضعية النفس عند موت الجسم. وسيحدث تغییر عند مقدم 
صاحب الدور السابع الكبير. الذي هو المهدي المنتظر في هذه الحالة. 
عندئذ ستنأتى الخلاصة الكلية للفرائد المبدعة لأداة واحدة نهاثية لذلك 
الال تحشر بالإلهام» وسيم الله من خلاله؛ دورة الإبداع التي لم يكن 
لاي مق أرلمك الرس ا لمن السابقن الفدرة على يها كاملة 
وسيجمع في نفسه كل الإشعاع المنبعث من عالم القدس. عند هذه 
اللحظة النهائية سيقوم الله تعالى بإبداع جدید» وسیکون المبدع روحانيا 
هذه المرة قادرا على البقاء بإمكاناته الخاصة» متعبداً ومنقطعا في جوهره 
المادي ومقدسا في أفعاله. وسوف يصل عندئذ» وكما هو الحال مع 
الكواكب العلوية السبعةء إلى عالم من القداسة والفردوسية. مشتحررا 
أخيراً من السلاسل المقيدة للمادية الأرضية(*. 
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العلحك (آ) 
الكرصانج والفلا سفة 


في دراستنا هذه للكرماني وأعماله» نظرنا بأكبر قدر مكن من الحذر. 
آخذين بعين الاعتبار الدلبل الباقي على قيد الحياة. في العلاقة بينه 
كمفكر وعضو في الدعوة الإسماعيلية وبين إمامه» الحاكم» باعتباره 
امصدر النهائي للعلم والسلطة. وقد لاحظنا أن مركزية موقع الإمام تظهر 
واضحة في آن معا في إهداءاث كتبه ورسائله وفي الشروحات النظرية 
الداخلية للمذهب'. وأورد الكرماني ذكر الكشير من الدعاة المبكرين 
باعتبارهم مساهمين أيضا لهم قيمتهم في استثمار اعترف هو مشاركته 
لهم إِيّاه. وقد ذكر انين منهم على وجه الخصوص, النسفي والسجستاني 
بشيء من الجمع بين النقيضين؛ فهو يشعر بكل وضوح بالحاجة إلى 
الإقرار بفضلهما مجهودهما لكنه يعترض أيضاً على تفاصيل بعينها فيما 
نسب إليهما. ومع ذلك فيما عدا الإقرار بوجود اختلافات معهما وأن 
هذه الاخدلافات كانت موضع نقاش في کناباته. فإنه لم یکن بالإمکان 
مراجعة جميع أوجه النقاشات المعنية في نزاعه مع هذه الشخصيات. 
وفي حن ظهرت فيه بعض المسائل وجرى تحليل لهاء إلا أنه لم تتم 
معاينة مسائل أخری بشکل عمیق كما تستحق دون تقص مسهب مسبق 
في أسباب موقف السجستاني (أو النسفي) ومن ثم رفض الكرماني له. 

لكن مجموعة أخرى من المجموعات التي وفرت مصدرا رئيسا 
للأفكار للكرماني تحتاج إلى تعليق إضافي حتى في هذه المقدمة الموجزة 
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نسبيا لفكره. وتشكل هذه امجموعة ما بسميهم بالفلاسفة ببساطة دون 
تسمية أشخاص محددین» على ما يہدو را كان سيضمهم إلى هذه 
الفئة. إلا أننا نستطيع؛ وبغض النظر عن هذا الغموض حول هويتهم 
وحول رفضه العام المعلن لهم ولعقائدهم أيضا؛ تبيّن ہوضوح أن تفكبره 
قد اعتمد بشكل مكثف على التقليد الفلسفي وعلى دعاته في العديد 
من النقاط. فالفلسفة في أعمال الكرماني هي ذات أهمية بالغة من وفي 
ذاتها وأنها وحدهاء وبعيدا جداً عن نشاطاته التي قام بها باسم الدعوة, 
تجعله شخصية هامة للغاية وغير عادية إلى حد ما تستحق أن تكون 
موضع بحث علمي لذلك السبب وحده. 

ومع انه لم تجر تسمیشه» إلا أن الفيلسوف العمدة الذي نحن بصدده 
هو أبو نصر الفارابي المشهور, المسوفى سنة ۳۳۹ ه/۹0۰م. وكان 
الطبيب أبو بكر الرازي. الذي كان يطمع في أن يكون فيلسوفا ورغب 
في أن يقبل كذلك لكنه قلما ظر إلبه كفيلسوف» كان بالنسبة للكرماني 
ولكتاب إسماعيليبن آخرين من تلك الفترة» موضع قدر كبير من العداء 
القائم على أسس فكرية وغبر فكربة. ولذلك» ليس هناك من فرصة 
للتأثير عليهم من قبله؛ كما أنه من المشكوك فيه أن يكون الكرماني قد 
اعتبره من جماعة الفلاسفة. وقد يكون لداعية الفلسفة المبكرء الكندي. 
بعض الصلات البسعيدة - كما قد يكون من المرجح أنه تُظر إليه 
كفيلسوف - لكن من الصعب نبينهاء حثى إذا ما وجدت مغل هذه 
الصلات. فقد كان من عهد مبكر جدأ. أما الوضع مع الفارابي فهو 
مختلف تماما على كل حال» وخطوط العأثير واضحة لا تخفى على 
أحد. 
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کان الفارایی اش من سبق من مثلي الفلسفة في العالم الإسلامي 
السابق للكرماني. إنه يبرز كنوع من فيلسوف الفيلسوف» وإنه لأمر 
معقول جدا منحه فضل تأسيس مدرسة فلسفية بالفعل. وسرعان ما 
أصبح تفسيره لاهية الفلسفة من بعده مقياسا فلسفيا نموذجيا لكل 
النقاشات التي أعقبت ذلك بخصوص الفلسفة والفلاسفة. ولذلك» عندما 
بتحدث الكرمائي عن الفلاسفةء فإنه يعني الفارابي بكل تأكيد حتى 
ا اا ۰ 

غير أن الرابطة تغوص بعمق أكبر من ذلك بكثير. فالفارابي اشتهر 
بحق بخصوص كثاباته حول المنطق ودعوته لاستخدامه. وانسجاماً مع 
هذا التأكيد فقد كان مناصراً لأرسطو. الذي اشتهر على نطاق واسعم 
بالحكيم في المنطق. إذا ما استخدمنا طربقة الكرماني الخحاصة في 
الإشارة إلبه. لكن الفارابي كتب» إضافة إلى شروحاته للأعمال المنطفية 
لأرسطو ذات الأهمية البالغة. في الفلسفة نفسها - تاريخها وتطورها - 
والأهم من ذلك كله في الفلسفة السياسية. ويقرٌ في هذه الرسائل بفضل 
مساهمات أفلاطون لكنه يعترف مرة أخرى أن المرحلة الأصلية للانجازات 
الفلسفية تعود إلى أرسطو. 

وتشمل كتب الفارابي التي عبر فيها عن وجهة نظره بخصوص دور 
الفلسفة في المجتمع الإنساني رسالتيه الأكثر أهمية السياسيتين. «آراء 
آهل دة الغا ووا لا 0 اا الى خضل 
السعادة» التي تشكل القسم الأول من عمل أكبر حول «فلسفة أفلاطون 
وأرسطو»“. وليست أعماله هذه هي وحدها التي تعالج جوانباً من هذا 
الموضوع» لكنها تكفي الغرض الراهن في الإشارة إلى جدية العلاقة 
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موضوع التساؤل. پضاف إلى ذلك أن « تحصيل السعادة» و«آراء أهل 
المدينة الفباضلة» متوفران كلاهما في ترجمة انكليزية كاملة؛ أما 
«السياسة المدنية» فإنه متوفر بالانكليزية أيضا لكن في نصفه الغاني 
فحسب. والنصف الأرل من هذا العمل هو و«المدينة الفاضلة». هما 
اللذان بتضمنان رواية عن منهج العقول العمشرة الكونية وكيفية 
تكشفهاء الواحد من الآخر» وهو ما يشبه بشكل وثيق ذات النظام الذي 
عرضه الكرمائي. هناك اختلافات. لكن وجه الشبه أكثر بروزاً بكثير من 
الفروقات. حتى في التفاصيل, با في ذلك المصطلحات المستخدمة. 
وليس لدينا في العالم الإسلامي فضلاً عن ذلك أي مصدر آخر لنظرية 
العقول العلوية المنفصلة العشرة هذه التي من الواضح أنها كا ئت سابقة 
للكرماني. 

والرابطة في هذه الحالة هي في حكم المؤكدة إلا أن هناك مسائل 
أخرى تستحق البحث أيضا. وقد قام العالم البلجيكي دانيال دو سميت 
بالنظر في العديد من هذه القضايا بتفصيل محدد؛ وذلك في دراسته 
الهامة جد للكرماني؛ فهو يلاحظ ويناقش العلاقة في هذه الحالة وتعد 
مساهمته هذه بداية قيْمة للغاية. إلا أن هناك عوامل أخرى أيضاً ليست 
هي مجرد مسائل تضمنت العقول. با في ذلك فهم الكرماني للامامة 
ولنظرية التعليم وكلاهما يكن جعلهما تظهران وكأنهما تدينان بفضل 
كبير للفارابي. ومع ذلك فهذه ليست مناسبة صحيحة لتوجيه انتقاد م" 
لهذه النقطة خارج نطاق اقتراح بعض أوجه الشبه الهامة وا مغررة. 

للقيام بذلك. بإيجاز. يكفي اقتباس الفقرات التالية من « تحصيل 
السعادة» للفارابي: 
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«فاذن معئی 4 والفيلسوف وواضم النواميس معنى واحد. إلا أن 
اسم الفيلسوف يذل منه على الفضبلة النظرية. إلا أنها إن كانت مزمعة 
ل 5 تكون الفضياة النظرية على كمالها الأخير من كل الوجوه لزم 
ضرورة أن تكون فيه سائر القوى. وواضع النواميس ا منه على جودة 
المعرفة بشرائط المعقولات العملية والقوة على اسشخراجها والقرة على 
إيجادها في الأمم والمدن... 

واسم الملك يدل على التسلط والاقتدار. والاقتدار التام هو أن يكون 
أعظم الاقتدارات قرة؛ وأن لا بكون اقتدارا على الشيء بالأشياء 
الحارجة منه فقط؛ بل ما يكون في ذاته من عظم المقدرة بأن تكون 
صناعته وماهيته وفضيلنه عظيمة القوة جد وليس يكن ذلك إلا بعظم 
SS‏ .. فلذلك 
صار الملك على الإطلاق هو بعينه الفيلسوف وواضع النواميس 

وأما معنى الإمام في لغة العرب» فإنا يدل على من يؤتم به ويتقبل؛ 
وهو إما المتقبل كماله أو المتقبل غرضه» فإن لم يكن متقبلاً بجميع 
الأفعال والفضائل والصناعات التي هي غير متناهية» لم يكن متقبلاً 
على الإطلاق. وإن لم يكن ها هنا غرض يلتمس حصوله بشيء من 
الصنائم والقضاتل ر ا نال یری غر کات طاع اة فی اعق 
الصناعات قوة» وفضيلنه أعظم الفضائل قوة» وفكرته أعظم الفكر قوةء 
وعلمه أعظم العلوم قرا فسن أن عى الاستوف والري الأول 
وواضع النواميس والإمام معنى [کله] واحد»(. 

هناك المزيد من مغل هذه الأمثلة. وتتناسب نظرية الفارابي العامة عن 
الفيلسوف - المشرع مع كلا المفهومين الشيعيين. وبشكل أكثر تحديداء 
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م تلك التي للكرماني التي تبدو وکأن مصسدرهاء فی جزء منهاء 
كتابات الفارابي إما مباشرة أو من خلال عملية التأويل. وهي واضحة 
جداً تقريباً في هذه الحالة بحيث يبدو من المناسب التساؤل حول انتماء 
الفارابي الديني الحاص؛ هل من الممكن أنه كان شيعباً؟ وهل كان 
بإمكان نظريات من هذا النوع؛ نعثر عليها في كتاباته. أن بعود الفضل 
فيها إلى مصدر شيعي - مصدر استخدمه الكرماني أيضا؟ من غير 
الل أن کن ا مر كف واو ار شمولية لما قاله الكرماني 
بالفعل لا بتكشف عن أي دعم لاعتباره تلقى توجيها باتجاه الشيعية 
على نحو خاص. وتخلو كتاباته من العقيدة الدينية أو العاطفة؛ إذ لم 
بکن لاهوتیا ولم پبشّر باي تعليم ديني. وعندمسا بوظطف معطلح 
«إمام». فإنه يجب أخذه بعناه العام فقط ولا بمكن أخذه معناه الشقني 
الشيعي. بيد أن النقطة الحرجة ليست هي ما إذا كان الفارابي قد اقرح 
تفسيراً فلسفيا في الواقع للاإمامة. وإنا ما إذا كان الآخرون قد فضلوا 
عن طيب خاطر مشل تلك النظرية على أساس ما كان قد قاله. ومن 
المؤكد أن فهمه النظري للفيلسوف - الإمام يشرك نفسه بسهولة في 
إعادة تفسير كذلك الذي أعطاء الكرماني حيث المشرع هو النبي والإمام 
هو المترجم والحارس والمحافظ على دوام شریعنه. 

الشخصية الخطبرة التالبة في تطور الفلسفة في الإسلام هي ابن سينا 
الذي يكن بسهولة اعتباره خطأً؛ كما الكرماني. تلميذا للفارابي لأن 
آرا ءهما ومقارباتهما متشابهة للغاية. وكان ابن سيناء الذي عاش من 
حوالي ۹۸۰/۳۷۰ إلى ٠١۳۷/٤١۸‏ علاوة على ذلك معاصرا 
للكرماني وريا كان الأمر كذلك على وجه الدقة لأئنا لسنا على بقين إلإ 
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بالفترة النشطة من كتابات الكرماني التي امتدت من ۹ ۱۰ إلى 
١‏ .. وسيكون لتفهم الرابطة بين الائنين؛ ولا سيما في كيفية 
E PN CC TCE E‏ 
الجوهربة الحاصة. ويقدم دو سميت مرة أخرى بعض ال ملاحظات المفيدة 
بخصوص جوانب من هذه المسألة وذلك في دراسته للكرماني» لكن يبقى 
ذلك وكما هو الحال مع الفارابي. مجالاً رئيساً لبحث إضافي. 

هل كان بإمكان الكرماني أن يعلم بوجود ابن سينا أو العكس 
بالعكس؟ إن ذلك ليس مستحبلا إطلاقاً. العقبة الأساسية هي أن ابن 
سينا أمضى كامل حياته المهنية في خراسان» حبث ولد أو في المدن 
الإيرانية غورجانج وجرجان والري وأصفهان وهمدان» فيما نعتقد أن 
الكرماني كان نشطاً في بغداد ومن ثم في القاهرة لفترة وجيزة. وكلاهما 
عاش» وفي حالة ابن سينا عمل؛ في ظل أمراء بني بويه» ولو أنهم لم 
يكونوا ذات الأمراء". وفضلاً عن ميول فلسفية مشابهةء فإن ما يجعل 
وضعية ابن سينا مثيرة للاهتمام على نحو خاص هو إقراره في سیرته 
الذاتية هو نفسه أن والده وشقيقه كانا إسماعبليين. ويعد هذا الاعتراف» 
في ظل هذه الظروف؛ على درجة كبيرة من الأهمية. ولذلك» فمن المفيد 

« کان والدي أحد الذين استجابوا لداعي المصربين (أي الفاطميين) 
وكان بعد واحداً من الإسماعيليين. وتعلم منهم ما يتعلق بالنفس والعقل 
بالطريقة التي بنكلمون فيها عنهما ويفهمونها. والأمر نفسه ينطبق على 
حالة أخي. وكانا يناقشان ذلك بينهما أحيانا وأنا أستمع إليهما 
وأستوعب ما كانا يقولانه. لكني لم أكن أقرٌّ بذلك أنا تفسي على الرغم 


185 


من أنهما طلبا مني أن أفعل ذلك »(") 

وهكذا نعلم أن الفيلسوف الكبير قد تحدر من أسرة إسماعيلية تعيش 
في خراسان في الفترة القرببة من ۳۷۰/ ۹۸۰ - ۹1۹۹/۳۸۹. من پكون 
الداعي الذي يذكره إذن؟ إنه من الصعب تامأ تقديم جواب لهذا السؤال, 
لكن تعليقه الإضافي حول طريفة إسماعيلية خاصة من الحديث حول 
النفس والعقل لا هكن أن تشير» في ظروف الزمان والمكان تلك إلا إلى 
عقائد كان السجستاني يقوم بتعليمها. فقد كان الرمز الأكثر بروزا 
لقاربة الأفلاطونية الحدثة للنفس والعقل؛ ونحن نعلم أن الدعوة في تلك 
الفترة كانت تدعو إلى وضعية تقوم إما على كتاباته بشكل محده أو 
على نسخة معدلة منها لشخص آخر لكنها تتقفى أثره. ومن غير 
الحتمل أن يقدم ابن سينا على ذكر عقيدة إسماعيلية بخصوص النفس 
والعقل إن لم تكن مسألة خاصة بهم. ولا يكن لتعليقاته أن تشير إلا 
إلى أفلاطونية السجستاني المحدلة. حتى ولو أنها ل تقضمن تدخلا 
شخصياً من قبل السجستاني نفسدا“. 

لكن من الأهمية مكان أيضا السؤال هنا ما الشيء الذي رفضه اہن 
سينا بالضبط؟ هل رفض أن يكون إسماعيليا حقيقة أ م أن قول ذلك في 
سيرة ذاتية معلنة كان مجرد sS‏ 
الظاهري؟ أم هل من الممكن أنه يعني کخیار آخر بعد أنه لم یکن 
قادرا على قبول حكاية النفس والعقل بالشكل الذي علّمها الداعي؟ لقد 
تخلى ابن سيناء وبطريقة مشابهة لما حدث مع الكرماني. عن 
الأفلاطرنية المحدثة لصالح المقاربة الأرسططالية للفلسفة التي اختفى 
فيها المفهوم الأقدم للنفس الكلية على نطاق راسع» على سبيل المثال. 
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كما أن مفهومه للعقل يقف غريباً بطريقة مساوبة مع مفهوم السجستاني 
والأفلاطونيين المحدين من أمثاله. ويعد موقفه بهذا الخصرص مشابها 
على نحو مُميّر لموقف الفارابي وموقف الكرمائي أيضا. 

وكما هو الحال مع الفارابي فإنه ليس من المناسب هناء على كل حالء 
عرض كل المسائل التي اشترك فيها ابن سينا والكرماني ما عدا ملاحظة 
أنه وجد الكشير منها وأنه لم يقم أحد بعد ببحث ضروري لتحديد وشرح 
سوی عدد قلیل منها. وقد کتب ابن سینا قدراً أُعظم بکشیر ما کتبه 
الفارابي» وأن كتاباته تغطي مسائل بالتفصيل في حالات لم تكن سوى 
ا ا وهكذا . فإن المهمة في حالته هي أكثر جسامة. 
وهناك» من بين رسائله الفلسفية الرئيسية؛ على كل حال واحدة صغيرة 
تقدم مجمل منهجه في صورة حكاية رمزية أسطورية. وهه هي نسخته عن 
حکاية حي بن بقظان التي آچعل من حي وخلافاً للنسخة المعروفة على 
نحو أفضل لابن طفيل» شيئا يشبه الشيخ المعلمء أو نوعاً من العقل 
الوسيط الملائكي» أو را نبياً أو إماماً. وهكذا فإن منهج التعليم والمتعام 
في هذه النسخة من الحكاية هو شيء مركزي» في حبن نجد أن حي ابن 
طفيل هو بالمقابلة متعلم من ذاته. وما أن هنري کوربان قام بترجمته 
وشرحه بطريقة رائعة في عمله المعروف عن ابن سينا فإن هذا العمل 
الهام لابن سينا جاهز للتفسير ضمن السياق الحالي. رها لم تكن نية 
المؤلف أبداً أن تكون وظيفة (هذا العمل) كتأويل أو تفسير مجازي لكتاب 
الكرماني. «رراحة العقل». أو لمدينة الله العظيمة الواردة في الأخير» ولكن 
هناك ما يكفي من المقابلة بحيث تجعل مغل هذا الاقتراح ليس هاما 
فحسب بل ومن المرجح أن يمر أيضاً. 
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االعلحق (يب) 


تنو يهات الكرماني يصؤلفاته الخا صة 


تضمن الفصل الثاني مسحاً شاملا للعناوين المنسوبة للكرماني في 
جميع المصادر المعروفة ولا سيما بالطبع كتاباته الحاصةء وفي اللائحة 
التي قدمها ادريس عماد الدين. كما تضمن تحليلاً للتسلسل الذي كتبت 
فيه اعتماداً على تنوبهات داخلية إلى إحداها في أحدها إضافة إلى 
الشكل والمحتوى وظروف التأليف وتاريخه وغير ذلك من المعلومات 
التي تساعد في جعل مغل هذا الحكم مكناً. والصعوبة الرئيسة في 
تحديد التسلسل الزمني لؤلفات الكرماني تنبع من عدد الإشارات 
المتقاطعة في هذه الأعمال التي نجد فيها كتابين أو رسالتين» يشير كل 
واحد منهما إلى الآخر. ونجد أوضح تعبير لصعوبة التفسير هذه في 
عملهء «راحة العقل». الذي يذكر خمسة عشر عنواناً آخر على الأقل؛ 
وهو نفسه مذكور في ثمانية أعمال أخرى على الأقل بعد. غير أنه 
وکما ورد في الفصل الثاني ما إن يتم إبعادها عن موقع الاعتبار عن 
طريق افتراض أنه قد صثّف أصلاً في تاريخ مبكر نسبياً ثم تمت مراجعته 
سنة ٤١١‏ ه/ ١٠١٠م‏ مع نهاية مهنته النشطة» حتى نجد أن ما تبقى 
من التنويهات توفر» مع استشنا ءات قليلةء إشارات مفيدة حول تسلسلها 
الزمني المحتمل. وهدف هذا الملحق هو ببساطة إذن إعطاء لائحة كاملة 
قدر الإمكان للتنويهات الداخلية في أعمال الكرماني من أجل دعم 
الاستنشاجات الثي توصل إليها الفصل الثاني بخصوص التسلسل 
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الزمني لهذه العناربن وصحتها. 

ومن الممكن العودة إلى ثبت المصادر والمراجع من أجل تحقيق نص 
محدد أو مخطوطة مستخدمة. أما فيما يتعلق بالمخطوطات التي ذكرت 
هنا إما بأرقام الصفحات أو الأوراق تبعة لشكل المخطوطة التي قد لا 
تكون في متناول الآخرين» فإن الرموز الاصطلاحية الواردة أدناه يجب أن 
تؤخذ على أنها جرد إشارة إلى تكرر ورود التنويه وليس إلى مكان 
العغور عليها. 


أولا؛ الأعمال الباقية 

اس الرسالة الدرية في معنى الشوحيد والموحد والموحد. 

ذكرت في المضيئةء ٤٤؛‏ الروضة ١۸؛‏ النظم. ۲۷. 

ثذكر راحة العقل» ۲۲ .۲٤‏ 

معروفة عند ادريس والمجدوع؛ وكذلك لدى أبي محمد (كاتب الفرق 
اليمني من القرن١٠).‏ 

رسالة النظم في مقابلة العوالم بعضها بعضا ا فيها من 
الموجودات. 

تذكر: الدرية. ۲۷؛ المضيئةء ۸٠؛‏ الوضيئة. .٠۲‏ 

معروفة لدى ادريس والمجدوع وأبي محمد. 

۳- الرسالة الرضية في جواب من يقول بقدم الجوهر وحدوث الصورة. 

لدكر: الوضيقة. ١‏ الوحيدة ١٤؛‏ المضيئة .٤١‏ 

-٤‏ الرسالة المضيئة في الأمر والآمر والأمور وفيها رد من قول صاحب 
المقاليد. 
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ذكرت في: النظم» ۲۸؛ الرضية.ء ١٤؛‏ راحة العقل. ۲۲ ٠٠۵‏ 
الوضيئة؛ ١۱آ ١١‏ آ؛ الرباض» ۳ ۱۲۹,۸۱ 

تذكر: الدريةء ٤٤؛‏ الروضة ٥۵‏ راحة العقل» ١٤ء‏ 0۲؛ الوضيئة. 
EA‏ المصابيح» ١ه0.‏ 

۵- الرسالة اللازمة في صوم شهر رمضان. 

تذكر: الحاوية. ۷۸. 

1- الرسالة الروضة في الأزلي والأرلية. 

ذكرت في: الوضيئة ١١آ؛‏ الرياض» ۸١‏ ۹۹ ۸٠؛‏ راحة العقل. 
٠١ ۲۳-۲‏ الزاهرة ٤۹؛‏ المضيئة .٤۵١‏ 

تذكر: مباسم» ٠٠؛‏ الزاهرةء ١۸؛‏ الدريةء ١۸؛‏ راحة العقل» ۸۸. 

معروفة عند ابي محمد. 

الرسالة الزاهرة في جواب مسائل. 

ذكرت في: الروضة» .۸٤‏ 

تذكر: الروضةء ٤۹؛‏ راحة العقل» .٠٠‏ 

۸- الرسالة الحاوية في الليل والنهار. 

ذكرت في: اللازمة. ۷۸. 

۹- رسالة مباسم البشارات بالامام الحاكم بأمر الله. 

ذکرت في: تبیه الهادي؛ ۲۳۲ ١۲۴؛‏ الروضةء ١۹؛‏ الواعظةء ٠١١‏ 
الكافية» ١١٠؛‏ راحة العقل. .٠١‏ 

تذكر: المصابيج» ۸١۱؛‏ الكافيةء ۸١۱؛‏ الشعري» ١١٠؛‏ الوحيدة. 
,١‏ 

-٠‏ الرسالة الواعظة عن مسائل المارق من الدين حسن الفرغاني. 
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ذکرت في: تنبپه» ۲۰۷؛ راحة العقل» ۳٤ء .٠١٤١‏ 

تذکر: مباسم. .۱٤١‏ 

-١‏ الرسالة الكافية في الرد على الهاروني الحسيني الزيدي. 

ذكرت في: مباسم» ۸١۱؛‏ راحة العقل؛ ١٠؛‏ الوضيئة» ۷٤ب»‏ ١٥آ‏ 
تبیه ۲۳۲,۲۰۴ . 

تذکر: المصاہبیح؛ ۱۵۱؛ تنبیه. ۱۹۵ ۱۹۸ . 

۲- المصابيح في إثبات الإمامة. 

كرت في: مباسم» ۸١۱؛‏ الكافية, ١١٠؛‏ الأقوال. ٤۹؛‏ المضيئة. 
۳ تنبیه» ۲۲۸ ۲۳۲؛ الوضيئة ۲۰ب ۷٤ب؛‏ الرياض» 
۸ ۱۹۰ راحة العقل» ۰۲۰ ۰۲۲ ۰۲۳۲ ۳۰۰ ۳۵۹+ معاصم. 
۵٤پ‏ 

تذكر: راحة العقلء .٠١١‏ 

معروفة لدى ادريس والمجدوع ( ص۱۲۱ - ۱۲۳), 

۳- الأقوال الذهبية. 

ڈکرت في: معاصم» ۲آ ۲ب ۲۵ب ٤٦ب‏ ۷۰ 1۷۹ ۱۰۱]. 

SILANE EN AFET 
۹۷؛ مصابيح؛‎ ٩٤ ؛ راحة العقل؛‎ ۲١ تاج؛ 4۹4۷ المقايس؛‎ ۷ 
النقد. ۹۵؛ الوحيدة ؟.‎ ٤ 

معروفة لدى ادريس والمجدوع ( ص۱۷۹ . ۱۷۹), 

-٤‏ الوضيئة في معالم الدين وأصولها. 

كرا في ال ال رة ر الف 8 اة التل ١‏ 
N 0 ۳ 0‏ الرياض»› ۱1۳۸ 
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تذکر: الوحیدق ٤۱ب‏ ۲۹ A‏ 
۵ ۹ب E۷‏ الروضة؛ ١١آ؛‏ المضيئة. ١١آ‏ ١۵ب»‏ توحيد. 
٦۱ب.‏ 

معروفة لدی ادریس والمجدوع ( ص۱۲۷ - .)۱١۹‏ 

-٥۵‏ تنبيه الهادي رالمستهدي. 

ذکرت في: راحة العقل» ۱۹ ۰۲۰ ۰۲۲ ۳۳ ۳۹۵؛ الكافية. ٠١۵‏ 
۸. 

تذكر: الكافية. ۳۰۲ ۲۳۲؛ الواعظة, ۲۰۷؛ مصابیع» ۲۲۸ ۲۳۲؛ 
مباسم» ۲۳۲ .۲۲٣‏ 

معروفة لدى ادريس والمجدوع (ص۸٤‏ - .)٤۹‏ 

-١‏ معاصم الهدى والإصابة في تفضيل علي على الصحابة. 

تذكر: الأقوالء ۲أ ۲ب ۲۵ب ٤۹ب‏ ۷۰آ, ۱۰۱[ مصابیح» 
۵٤ب؛‏ الحدائق: ۲۷ب. 

القسم الثاني منها فقط معروف لدی ادريس والمجدوع ( ص٩۵٩‏ - .)۹١‏ 

۷- الرياض. 

مذکور في: راحة العقل. ۲۳ .٤۳۳ ۳۹٤‏ 

يذكر: الروضة» ۸۱ ۹٩‏ ۸٠۲؛‏ المصابيج» ١۸١۱ء‏ ١۱۹؛‏ راحة العقل. 

APY ATO MIE NVY NTA AA VA 1 0۹ 

۴ ۰ ۷ الوضيئة؛ ۱۳۸؛ المضيئة ٩۳‏ ۸۱ء 
O E O EE DR EO E a‏ 
والبغدادية. ۱۰۸. 

معروف لدی آدریس والجدوع ( ص٤۲۵‏ - ۲۵۷). 
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۸- راحة العقل. 

مذ کور فی ال وج :6 ۴۹ب 1٤۷‏ الرباض ۷۹:1۴٠0:‏ 
oY No APY Fo VE VY 1-144 AF (AA‏ 
٠‏ ۷ الزاهرة ۹۵؛ الروضة. ۸۸؛ امضيئة ١٤١‏ ١ه0؛‏ 
الدرية. ۲۲ ٤۲؛‏ الأفوال. .۹٤‏ ۹۷؛ المصابيح» .٠٠١١‏ 

يذکر: تنبسیه» ۱٩‏ ۲۰ ۲۲ ۳۳ ۳۹۵؛ المصابیح» ۰۲۰ ۲۲١۲۲‏ 
۰۰ ۳ مپاسم» ٠‏ الكافية. ۲۰؛ الفهرست ۲۵ ۱۹۲؛ 
اخ Tea TOA FEATS TNA‏ 
الرباض» ۲۳ ۳۹٤‏ ۳١٤؛‏ المضيئة. ۲۳-۲۲ ١١٠؛‏ الروضة, 
۲۳-۲ .1+ الوحيدةv c۳‏ ۲0ث FAP FILE TY «(YE‏ 
الواعظة. ٤۳‏ ١۲٠؛‏ الليلية ۱۲۳؛ تاج ۳۱۳ ۳۱۹ ١١ع؛‏ 
میدان العقل؛ ۳٦٤‏ ۳۳٤؛‏ مقایس» .۳٦٤‏ 

معروف لدی ادریس والمجدوع ( ص۲۸۰ - )۲۸٤‏ لکنه لم يطلع عليه. 


ثانا الأهمال الأففودة: 
¬ الشعري في الخراص. 


مذکور في: مباسم» ۱۳۰ . 
۴- المقايس (المقاييس). 

ذكرت في: راحة العقل» ٤۳۹؛‏ الأقوال» ۲. 
غير موجودة في اليمن. 

۴- الرسالة اللبلية. 

ذكرت في: راحة العقل. .٠١١‏ 


196 


yÊ 

ذکرت في: راحة العقل ۲۰ ۲۳-۲۲ ۰۲۵ ۱۹۲. 

غير متوفرة في اليمن. 

ه- الوحيدة في المعاد. 

ذكرت في: مباسم» ١١۱؛‏ الأقوال» ١؛‏ الرياض» ١٠؛‏ الوضيئة. ٤١ب‏ 
۹ ۱ ۳ (معاد) £۷ ۱۰۳ب؛ الریاض» ۱۲۳۲ ۱۲١‏ 
PAE AOE TT E a)‏ 
بد وأنها قد گبت في وقت NS REE O‏ 
«في المعاد » المذكورة عند ادريس» لكنها غير موجودة في اليمن. 
وذكرها الكرماني نفسه بشكل متنوع على أنها إما «الوحيدة» أو 
«في المعاد » أو كليهما معاً. 

-٦‏ تاج العقول. 

ذکرت في: راحة العقل» ۳۱۳ ۳۱۹ ٤۲۱‏ ١١٤؛‏ الأقوالء ۹۷. 

غير موجودة في اليمن. 

۷- اكليل النفس وتاجها. 

ذکرت في: الأقوال» ۲ ۰۹۷,۹۱ .٠۳۳‏ 

غير موجودة في اليمن. 

۸- میدان العقل. 

ذکرتفي! راحة العقل» .٤١۳ ۳۹۲٤‏ رها هي «كتاب ميدان العقول» 
المذكور لدى ادريس لكنها غير موجودة في اليمن. 

۹- النقد والإلزام. 

ذكرت في: الأفوال» ۹0. غير موجودة في اليمن. 
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-٠‏ المفاوز. 

EEE‏ را اور وا انق 
المذكورة لدى أدريس لكنها غير موجودة في اليمن. 

-١‏ الحدائق. 

ذکرٽ في: معاصم» ۲۷ب؛ الأقوال؛ ۹۷. ريما هي ذات «رسالة المفاوز 
والحدائق » السابقة. 

-١‏ الرسالة التأويلية. 

OE‏ الرياض» ۸١٠؛‏ غير موجودة في اليمن. 

۳- المجالس البصرية والبغدادية. 

ڈکرٹ فے: الريباض؛ +٠١۸‏ غير موجودة في اليمن. 

٤‏ - التوحيد. 

ذکرت في: الوضيئةء ١١ب.‏ ومن المرجح أنها ذات «الرسالة الدرية». 
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احق (ی) 


صحتويات «واحة العقل» كما أوردها المؤلف 


نظرنا في الفصل السادس بشكل موجز إلى حد ما في بنية كتشاب 
«راحة العقل» ولم يكن في مقدورناء في ظل الظروف هناك» تفحص 
الكثير من تفاصيله المعقدة للغاية. وبسبب استخدام الكرماني لأسلوب 
« ميزان الديائة» في هذا المولّف بطريقة تجعل عين المعلومات التي قد 
يأمل الباحث العصري في العثور عليها غامضة أيضا فان هذا الكتاب 
لا بوفر وصولاً سهلاً إلى مضمونه ولا لفهم سريع لمحتوياته. وعلى سبيل 
ا شال فان العقائد الخاصة بالنظام الكوني نرد فيه قطعة قطعة بشكل 
متطابق مع المسائل الدينية الصرفة - وهي ما يسميها بالسنة الإلهية. 
كما نجد أن أكثر من بضعة بنود محددة نحتاجها لشرح نقاط أساسية 
بعينها هي إما مفقودة أو غامضة. ويظهر من آن لآخر أن هناك تناقضا 
آنا ها بين مقولة في سباق وبين ذات المقولة في سياق آخر. ومع ذلك 
إن مجمل العمل هو عمل مشوق اما سواء في المحتوى أم ا لمجال. 
eT‏ بكل تأكيد إلى الإنناج الأدبي الأكثر أهمية من جميع ما 
أنتجته الدعوة الإسماعيلية. ويستحق هذا الكتاب» بشكل مساو قدراً 
عظيماً من الدراسات الإضافية من قبل علماء العلوم والفلسفة واللاهوت 
الإسلامية؛ بغض النظر عن العمل الهام الذي سبق لدو سميت أن قام به 
في liSڊa: Quietude de U! intellect»‏ aا»‏ الذي بشکل بحد ذاته 
مقدمة قَبّمة جداً لمساهمات الكرماني المتعددة. لكن من الضروري 
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الاعتراف أيضا بأن مغل هذه الاستقصاءات تستطيمع: بل وستبرهن على 
أنها محبطة للأسباب التي ذكرت للتو. ولذلك» فمن المفيد تقديم خلاصة 
إجمالبة له هنا - وهي في الحقبقة ترجمة لفهرس المحتويات التي كتبها 
اراي < فلن اها تفج رامت إطافية لبان ا قد راي انزف 
على أنه الموضوع والغرض الإجمالي لما ظن أنه قد ضمنَةُ. 

وفيما يلي خلاصة لفهرس المحنويات التي قدمها الكرماني في كل 
من بداية كتابه «راحة العقل»؛ وافتاحية كل قسم فرعى من أقسامه." 
وهي تنسجم مع تلك التي قدمها المحققون المصربون لكل قسم فرعي 
داخل النص. وتضاهي نص المخطوطة الوحيدة التي تحت تصرفي لكنها 
منعارضة قليلاً مع صياغة كلمات فهرس المحتويات الموجودة في بداية 
ذات الطبعة. أما نسخة غالب [وهي التي بوردها المترجم فيما يلي] 
فيبدو أنها استقت من مصدرين مخطوطين مخدلفين النين. وغالبا ما 
تقرأً بطريقة لا تتطابق تماما مع هذه. 
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- امحتويات؛ 


يتكون هذا الكتاب من سبعة اال وکل سور یشتمل على مشارع 
سبعة» والسور السابع يشتمل على أربعة عشر مشرعاً مضاعفة في 
سابعها لتتمة المراد ورجاء لبلوغ الكمال في المعاد. رأنا أستعين باللهء 
وبولبّه في أرضه في إقامه؛ وأسأله العصمة والتوفيق للإصابة» وإن كنا 
لا نعرى فيها من الزلل ولا حول ولا قوة إلا بالله العلي العظيم. 


السور الأول: - في صدر الكتاب وبيان ما يجب بيانه على قارئهء 

والعلة في ترتيب الأسوار ومشارعها على ما رتبت عليه. 
ويشتمل على سبعة مشارع: 

-١‏ المشرع الأول: فيما بجب من تهذيب النفس وتهيئتها للقبول» وما 
يهذبها ويهيئها قبل قراءة هذا الكتاب. 

۴ المشرع الشاني: فيما يجب الأخذ به من الاستظهار في قرا ءة الكتب 
الدينية واتباع المعلمين وتعريف كتابنا هذا. 

۴- المشرع الغالث: فيما يجب أن يقرأ قبل هذا الكتاب من الكتب 
ويجعله قبله في المواظبة على تأمَل ما فيه. 

-٤‏ المشرع الرابع: في الةرض المقصود في ترتيب أسوار هذا الكتاب با 
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نسوره من مشارعه على ما رتبٽ عليه. 

-٥‏ المشرع الخامس: في بشارة من يقرأ هذا الكتاب على سبيل الديانة 
من العسابدين لله تعالى باللة الحنيفية وعلى الشرتيب المرتب في 
مسالك العبادة بالنجاة والنعيم في دار الأزل والبقاء. 

1- المشرع السادس: في بشارة من يقرأ كتابتا هذا لا على سبيل 
الديانة ولا على ترتيب العبادة من لا يرى العمل وبقصر في تقويم 
النفس بالعذاب الأليم الدائم الأبدي نفوذ بالله منه. 

۷- المشرع السابع: فيما يحصل للنفس بقراءة هذا الكتاب واستيعاب 
ما فيه وتصوره من المنفعة في نيل الكمال. 


السور الثاني: ~ في التوحيد والتقديس والتحميد والتسجيد الذي 

هو تاج العقول. 

ويشتمل على سبعة مشارع: 

ا في الله الذي لا إله إلا هوء وبطلن كونه ليساً. 

۲- المشرع الثاني: في بطلان كونه تعالى أيساً. 

۴- المشرع النالث: في أنه تعالى لا ينال بصفة من الصفات, وأنه لا 
بجسم ولا في جسم ولا یعقل ذاته عاقل؛ ولا پحس به محس. 

القع الرایع في آنه تحال لا حون ول هاو و که دا ر 
هو ما يجري منه مجری مادة بفعل فیهاء فسبحانه وتعالی عن 
ذلك. 

۵- المشرع الخامس: في أنه تعالى لا ضد له ولا مثل. 

1- المشرع السادس: في أنه لا يوجد في اللغات ما يكن الإعراب عنه 
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ہا يلق به. 

¥۷ المشرع السابع: في أن أصدق قول في اللوحيد والتسبيح والتمجيد 
والإثبات ما يكون من قبيل نفي الصفات الموجودة في الموجودات 
وسلبها عنه تعالی. 


السور الثالث: - في القلم الذي هو الموجود الأول. 
ويشتمل على سبعة مشارع: 

١‏ المشرع الأول: في إثبات المبدع الذي هو الموجود الأول واف وجوده لا 
من ذاته وأنه علة تنتهي إليها الموجودات؛ وأنه لا جسم ولا قوة في 
جسم وأنه خارج عن عالم الجسم. 

۲- المشرع الغاني: في کون وجوده عن المتعالي سبحانه لا على طريق 
الفيض كما بقول الفلاسفة بل على طريق الإبداع» وأن طلب الإحاطة 
بكيفية وجوده محال. 

۳- المشرع الشالث: في كونه عين الإبداع؛ وعين المبدع وعين الوحدة 
وعين الواحد. وأنه الموجود الأول الذي لا يتقدمه شيء ولا يسبقه في 
الوجود سواه. 

-٤‏ المشرع الرابع: في كونه كاملا وأنه أزلي الآخر لا أزلي الأول وأنه 
لا پستحیل عما عليه وجد وأنه واحد لا مغل لهء وآنه لا يقل إلا 
ذاته فقط. 

ه- المشرع الخامس: في ماهية جوهره» وما الذي بلزمه من الصفات 
اللاحقة به وما الذي يلزم أن یکون حاملاً ما اشتملت عليه ذاته 
وما الذي بكون محمولاًء وأنه متوحد من جهة» ومتكثر من جهة 
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أخرى. [ 

-١‏ المشرع السادس: في أن مجده وبها «١‏ وجماله ومسرته بذاته أعظم 
من أن ينال بوصف. وأنه بمتنع إحاطته با هو خارج عنه الذې عنه 
E ENE E EET‏ الاسم الأعظم 
والمسمى الأعظ. 

۷- المشرع السابع: في كونه هو المحرك الأول لجميع المتحركات وعلى 
أي سبيل يحرك. وأنه العلة ما سواه وأنه لا يحتاج في الفعل إلى 
غير ذاته. وأنه عقل في ذاثه وعاقل لذاته ومعقول بذاته. 


السسور الرايع: - في الموجود عن الإبداع الذي هو المبدع الأول 

بالانبعاث من القلم واللوح» والمبادئ الشريفة التي هي الحروف العلوية. 
ويشتمل على سبعة مشارع. 

-١‏ المشرع الأول: في كيفية الانبعاث. 

١‏ المشرع اللاتي: فى انبعت الأرل الذي هو العقل الثاني امسمى في 
السنة الإلهية بالقلم وإثباته موجودا ثانيا؛ وأنه في الكمال كالأول. 
وأنه لا جسم ولا في جسم وأن وجوده لا عن قصد أول. 

۳- المشرع الشالث: في المنبعث الشاني الأول القائم بالقوة الذي هو 
الهيولى المسمى في السنة الإلهية باللوح» وأن وجوده عن المبدع 
الأول لا عن قصد أول؛ وأنه لا يشبه الأول ولا ما يجمعه وإياه حكم 
الانبعاث الأول, وما السبب في ذلك وأنه أصل لعالم الجسم وأنه 
يجري من الموجودات الإبداعية مجرى الثلاثة من الأعداد. 

-٤‏ المشرع الرابع: في العلة التي لأجلها کان وجود ما وجد عن المبدع 
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الأول الذي هو الموجود الأول لا من جنس واحد. 

-٥‏ المشرع الخامس: في الحروف العلوية التي هي المبادئ الشريفة في 
ل الانبعاث الأول وعددها وما الذي وجد عن كل شيء e‏ 
وکیف کان وجوده. 

-٦‏ المشرع السادس: في العلة التي عنها وجب وجود الحروف العلوية 
عن المبدع الأول والمنبعث الأول عقولا سبعة مفارقة للأجسام ووقوف 
الموجود عندها عن الانبعاث. 

۷- المشرع السابع: في أن الموجودات عن الإبداع الذي هو المبدع الأول 
بالانبعاث وجودها لا بزمان» وأن كلها صور محضة إلاأ الهيولى؛ 
فإنها هي واحدة من جهة. وكثيرة من جهة أخرى» وأنها لا تعقل إلا 
ذواتها وما تقدم عليها في الوجود؛ وأن صورتها صورة الإنسان لا 
تتعداهاء نافذة أنوارها في الأجسام والأنفس فاعلة فيهاء وبها 
تعلق وجرد الموجودات: 


السور ا لخامس: - في الموجود عن المبادئ الشريفة التي هي الحروف 
العلوية من الطبيعة وأجسامها العالية. 
ويشتمل على سبعة مشارع: 
-١‏ المشرع الأول: في ماهية الطبيعة؛ وأنها بذاتها في عالم الجسم من 
جهة جوهرها شي ء واحد» ومن جهة أفعالها في مواردها أشياء 
۲- الشرع الثاني: في أن للطبيعة نهايتين» نهاية أولى محيطة ا هي 
علة لها بها الوجود الأول الذي هو الكمال الأول ونهاية ثانية 
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محاطة ما هي معلولة لها بها الوجود الشاني الذي هو الكمال 
الثاني وأن محلها بين النهايتين. وما هاتان النهايتان وما محلهما؟ 
وأن النهاية الثانية جا هي مركز عنه تتحرك المتحركات. 

۳- المشرع الغالث: في أن للطبيعة علماًء وما ذاك العلم؟ وأنها جامعة 
للفضائل بال جزء الذي هو نهايتها الشانيةء وان لها الغنية والكمال 
باتصال بعضها ببعض. 

-٤‏ المشرع الرابع: في الكرسي الذي هو الملك المقرب الذي هو المحرك 
المتحرك الأول ما هو محرك. الذي هو الصورة المحركة لما هي فيه 
المسمى الفلك وسبب كونه محركا ومتحركأ؛ وأنه داخل الجسم وما 
سبب کوله داخل الجسم. 

-٠۵‏ المشرع الخامس: في العرش الذي هو المحرك المتحرك الأول با هر 
متحرك الذي هو الفلك الأعلى؛ وأنه جسم ومتحرك با هو جسم 
وما يتلوه من الأجسام العالية وأعدادهاء وأن الأفلاك ما فيها ساكنة 
بكليتها ومتحركة بأجزائها. 

- المشرع السادس: في أجسام الأفلاك وخصوصا الفلك الأعلى. وأنها 
أبسط أجسام دار الطبيعة وأنها محكمة لا تبيد, ولا تستحيل عما 
هي عليه في جميع أحوالهاء ولا تقبل صورة غير ما هي لها. 

۷- المشرع السابع: في أحوال الأجسام العاليةء وما يجري عليه أمرها 
في حركاتها وأقسامها وأفعالها التي هي الأسباب في وجود 
الموجودات الطبيعية. 
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السور السادس: - في الموجود عن الأجسام العالية من الأجسام 

السفلية وأحوالها. 

ويشتمل على سبعة مشارع: 

-١‏ المشرع الأول: في المادة الأولى التي عنها تكون الأجسام. 

۲- المشرع الثاني: في الأركان الأربعةء وأحوالها وصورها الطبيعية 
الفاعلة؛ وكييفية اتصال بعضها ببعض, والفرق بينها وبين الأجسام ٠‏ 
العاكة: 

۳- المشرع الغالث: في حركات الأركان الأربعةء وأنها لا ثقل لها في 
مراكزها ولا لون وأنها هي الوسائط للأنفس في إدراك 
المحسوساتٽ. 

-٤‏ المشرع الرابع: في الأركان الأربعة في ذراتها باقية وفي كميتها 
محفوظة لا تزبد ولا تنقص» وأنها مستحيلة بأطرافها بعضها إلى 

-٥‏ المشرع الخامس: في العلة الموجبة كثافة الأجسام.وكثرة أجزائها. 

-٦‏ المشرع السادس: في أن الأرض غير كريةء وما علتها وما المستحق 
منها أن يكون مركزا للجسم الحيط وما شكلها؟ وأن الأجزاء 
الظاهرة منها للهواء لها حركة بها ينتقل ماء البحارء وما تلك 
الحركة وأن منها ما بنعقد جبالاً شواهق وما علتها ؟. 

۷- المشرع السابع: في أن الماء غير محيط بسطعح الأرض وما علقه. 
وأن له زبادة ونقصانا في البحر وما علقه» وأن صورة الظاهر منه 
للهراء صورة إنسان. 
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السور السابع: - في الموجود عن الأجسام العالية والسفلية «نارا 
وهواء وماء وأرضا» من المواليد الشلاثة التي هي المعادن والنبات 


والجيوان. 
ویشتمل على أربعة عشر مشرعا: 

-١‏ المشرع الأول: في المادة الشانية التي عنها تكون المتولدات مما هو 
مزاج. 

۲- المشرع الشاني: في الموجودات في حيز الهواء من الآثار با هو ممتزج 
وأحوالها, 


۳- المشرع الغالث: في الموجودات في الأرض من المعادن والنبات 
والحيوان؛ وأولاً في المعادن با هو چسم. 

-٤‏ المشرع الرابع: في المعادن ما هي نفس طبيعية وأثها ذات أفعال 
وعلم» وما ذلك الفعل وما ذلك العلم؟. 

۵ المشرع الخامس: في النبات ما هو جسم» وأنه أكثر نركيباً وأوفر آلة 


من المعادن. 
~٦ 1‏ المشرع السادس: في النبات ما هر نفس نأمية؛ وكيفية وجودها 
وحالها مع جسمها وما ماهيتها. 


۷ المشرع السابع: في الحيوان ا هو جسم؛ ومبدأ ظهوره» وأنه أكثر 
ر کا و الات ر د النهاية في الموجودات التي ليس 
ورأءها موجود آخر. 

۸“ المشرع الشامن: في الحيوان بجا هو نفس حسية؛ ووجودها وكيفية 
وجودهاء ووجود معارفها لها لحفظ جسمهاء وما حالتها في کمالها 
وقوتهاء وما مبدؤها وفي ماذا توافق نوع الإنسان وفي ماذا تخالفه. 
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4- المشرع التاسع: في نفس البشر ما هي حسية» وما ماهيتها وما 
الأمور التي تحدث فيها وتتبعها في الوجود کمالاً أولاً بها يكون 
اكتسابها الكمال الثائي وما الغاية التي تبلغها في أفعالهاء وما 
الذي يجري منها مجرى الصورةء وما الذي بحدث فيها من آثار 
الاكفات :رما لها هن الرجردات وانها راحدة من جهة وكيرة 
من جهة. 

-٠‏ المشرع العاشر: في نفس البشر با هي ناطقة» وما حالها في هذه 
المرتبة. وهل هي النفس الحسية بعينها فعلت من مرتبتها أم للاإنسان 
اتف الات اة وخ راطف غل ماقا اهي اجره 
م عرض؟ فان کانت جوهراً فیلزمها ما یلزم الأجسام م الأعراض. م 
لها أعراض تخصها؟ وما الذي بجري منها مجرى الادة. وما 
الذي بجري منها مجرى الصورة؟. 

-١‏ المشرع الحادي عشر: في النفس الناطقة وما أفعالهاء وهل 
الأفعال تحصل في الوجود معاونة جسمها ومشاركته أم لها فعل 
تنفرد به من دون الجسم؟ وما الفرق بين أفعالهاء وما الغاية التي 
تبلغها فيها؟ وما كمالها الأول» وما كمالها الثاني» وما كيفية 
مصيرها عقلاً تاماً باقياً؟. 

۲- المشرع الثاني عشر: في النفس الناطقة با ا وما سببه» 
وما الذي يكسبها البقاء والسعادة. وما الذي يكسبها الهلاك 
والشقاوة؟ وهل ذلك يكون لها من خارجها أم من جهة طبعها الذي 
منه وجودها؟ وما الشقاوة وما السعادة» وما موتها وما حياتها؟. 

۳- المشرع الثالث عشر: في نفس البشر وما لها بعد انتقالها من 
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الجزاء على اكتسابهاء وما البعث وما الحساب؟ وما حال المتقين في 
مآبهم؟ وما الذي يدل منهافي دنياها على حالها في أخرتهم؛ وما 
أفعالهم؟ وما حال المنافقين والفاسقين والضالين والمضلين والمترأسين 
الذين لاأ يدينون الله بدين الحق؟ ومن هم وما افعالهم؛ وما الذي 
يلقونه بعد الممات؟ وهل للأنفس وصول إلى ثوابها وعقابها في حال 
انتقالها؟ أم هي على جملتها إلى يوم البعث» ومتى ذلك؟ وما 
الجامع للفربقين أهل الجنة والنار إلى إبّان ذلك؟ وهل هي صورة 
منفردة على ما هي عليه صورة أجسامها في دٺياهاء آم كيف هي. 
وهل يكون للنفس بعد المغارقة والتجرد من أشباحها بجشة أخرى كما 
بول آهل اللو الاخ آم لا وفل هي تدر ال كانت لها فى 
دنياها أم لا وهل يختص المتخلص إلى الشواب بفعل في غيره 
كالعقول الخارجة أم لاء وما ذلك الفعل؟. 

-٤‏ المشرع الرابح عشر: في نفس البشر با هي ناطقة ومؤبدة من 
السماء وكيفية اثصالها بروح القدس. ولم لم تكن الأنفس كلها 
مؤيدة في كل زمان وما العلة فيه وما الوحي الذي تؤيد به وكيف 
هو وكيف اتصاله بالأنفس المبعوثة وهل اتصاله بها في حال كونها 
في رتبة الحسية أم في رتبة التخيل أم في رتبة الناطقة؟ وكم 
أقسامه» وما المعجزة التي تظهر من جهتهاء وما الغرق بينها وبين 
ما تشاهده من الأمور التي تظهر من المشعوذة ولم صار ما بتعلق 
بالمشعوذة مكنا إدراكه وتعلمه وما يتعلق با لمعجزة غير مكن إدراكه 
وتعلمه بالاجتهاد ‏ وما الذي يجتمع للنفس المؤيدة من الفضائل وما 
حالها في أفعالها ومقاصدها في أنحائهاء وكيف حال من حولها من 
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الأصحاب وما مرتبتهم وما مرتبة القائم مقامها في حفظ الأمة؛ 

وما أُتى به من عند الله تعالى؟ وكم الأدرار وأصحابها الذين بهم 
يتم ا للق الجديد؟ وما مرتبة صاحب الدور السابع وما أفعاله وهاذا 
يعلم مامية الأدوار؟ والقول على اعتقاد الفلاسفة في نيل النفس 
الفضيلة في كتبهم وبيان الفساد فيه. 
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حواشي الفصل الأول 


-١‏ ينحصر هدفنا هنا في تقديم الدور الذي لعبه الحاكم في الفترة التي 
كتب عنها الكثير وامتلأت تفاصيلها بدقائق مدهشة ومعقدة من 
حياة الحاكم. والتركيز هنا هو على السنوات الحاسمة من فترة الحاكم 
وهي التي شهدها الكرماني عندما كان في خدمة الدعوة في مصر. 

- هناك المثير من الروايات العصرية حول عهد الجاكم جرى ذكرها في 
كشاف المصادر. وما بتلو ذلك يعتمد بشكل أساسي على مقالة 
نشرتها بعنوان «الاعوة الإسماعيلية في عهد الخليفة الفاطمي 
الحاكم» منشورة في مجلة مركز الأبحاث الأميركية في مصر؛ العدد 
۳۰ ( ۱۹۹۳( ص۱٦۱‏ - ۱۸۲. 

۳- حول ادريس انظر المدخلات عند اسماعيل بونوالاء ببلوغرافياء؛ 
ص۹٦۱‏ - ١۱۷۵؛‏ و«ادريس بن الحسن»» الموسوعة الإسلاميسة؛ 
ط۲ الملحق» ص۷١٤.‏ 

-٤‏ کان قاضي القضاة مسؤولاً عن الإدارة العدلية ويشرف على المحاكم 
والأوقاف والأوزان والمقاييس. ولم تكن له علاقة بالواجبات المتعلقة 
بالدعوة. 

-٥‏ مجالس جمم لكلمة مجلس» كما هو مع مجالس الحكمة الخصصة 
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لقدريس العقائد الإسماغيلية. 

-٦‏ هناك معلومات كثيرة. لكنها غير موثوقة عموماء حول العديد من 
مثل هذه الحالات. وما هو واضح» على كل حال. هو أن الإمام غالبا 
ما رفض الطريقة التي مارس بها هؤلاء الرجال واجباتهم العامة. 

۷- دار العلم» أو دار الحكمة. هي غير مجالس الحكمة. فالأرلى معهد 
عام معظم مدرسيه من أهل السنة بينما الأخيرة هي خاصة 
بالإسماعيليين حصرا. انظر مقالتي عن معاهد التعليم الفاطمي في 
مجلة مركز الأبحاث الأميركية في مصر, العدد ۳٤‏ (۱۹۹۷) 
ص۱۷۹ - ۲٠١‏ إضافة إلى هاينز هالمء الفاطميون وتقاليدهم في 
الشعليم (لندن. ۱۹۹۷) الترجمة العربية سيف الدين القصير (دار 
المدی: (۱۹۹٩‏ ص۲۷ - ۳۹ ££ = £۹« ¥۱ = VA‏ 

۸- الرسالة الوضيئة. ص٦۷‏ - ۷۷آ. 

۹- الأشراف (مفردها شريف) هم أهل البيت أو أحفاد الثبي عبر الحسن 
أو الحسين ابني علي بن أبي طالب. وکانوا بحلول زمن الكرماني قد 
اترا منظمين في المدن الإسلامية الرئيسة» ومنها القاهرة وبغداد. 
في تنظبمات بترأسها نقيب الأشراف. 

.1 حول فخر الملك انظر: ابن خلکان وفیات الأعیان؛ ۳ ص۲۷۹؛ 
ابن الأثير» الكاملء الفهرس وم٠‏ ص۰٦۲‏ . 

-١‏ أي أهل البيت وهو مصطلح شيعي يدل على أحفاد النبي وأسرته 
بما في ذلك الأئمة. 

۲- القرآن الكريم» سورة الملك .)0/٨۷(‏ 

۳- تولى محمد الأشرف الوزارة مرتين» وكل مرة لفشرة قصيرة جدا. 
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انظر: المقریزي اتعاظ الحنفا؛ ۲۶؛ ص۰۲۷۱ ۰۳۱۳۲ ۳۳۲۳؛ 
الثعالبيء تتمة البتيمة؛ ومقالة صالح في الموسوعة الإسلامية. «ابن 
خاف». ط۲ الملحق» ص۳۹۰ . 

a e RE 

٠ء ابن الجرزي؛ المنشظم م۷ ص۷١٠؛ اللقريزي» اتعاظ‎ -٠ 
ا‎ 

.۲۳۸ - ابن الجوزي» المنتظم» ۷۲؛ ص۲۳۷‎ -٩ 

۷- ابن الأثیر؛ الکامل» ۹۲ ص٣۲؟.‏ 

۸- كان الاصطخري هو القاضي أبو الحسن علي بم سعيد المتوفى سنه 
٤‏ . ٤ھ.‏ انظر ابن الأثیر الکامل» ٩۵‏ ص١٤‏ . 

McDermott, The Theology of Shaikh al-Mufid, P. ~14 

30, item No. 30. 

۰- مباسم» تع. غالب ص۱۱۳۲ - .۱۱٤‏ 

-۲١‏ لأجل التبسيط؛ سأستخدم من الآن فصاعداً كلمة «العبادتين» في 
هذه الصيغة وليس «العبادتين» و«العبادتان»» حسب وقوعها في 
الجملة. 

۲- وهذه نقطة استخدمها المعارضون ضد الفلاسفة والمتصوفة الذين 
تصدثوا عن الحقائق الباطنية المعقولة أو الروحانية التي لها مكانة 
تسمو على تلك الطاهرة وا محسوسة للدين أو الشريعة. 

۴- جرى الظن مرة أن الكرماني وصل مصر سنة ۸٠٤د‏ عندما كتب 
«الرسالة الواعظة» الموجهة إلى الأحزم. لکن فان س (sئ۴‏ ۷4۸) 
أظهر أن رسالة «المباسم» يكن إرجاع تاريخها إلى قبل ذلك بغلاث 
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سنوات. وهذا الاضطراب في التواريخ يدفعنا إلى الاعتماد على ما 
ورد في كتابات الكرماني اللخاصة. 

٤‏ ا في الفصل الخاص بالإمامة. قائمة بأسماء الأئمة 
من الحسن بن علي إلى محمد بن اسماعيل والأئمة المستورين 
الفلاثة ثم الأئمة الفاطميين إلى زمن الحاكم. ويضيف النص بعد 
ذلك أسماء الظاهر والمستنصر؛ ويقول إن أئمة كشيرين سيأتون بعد 
ذلك حتى (بتمّون الشمام). والمعروف أن حكم المستنصر بدأ سدة 
۷ھ بینما الانتهاء من إكمال «راحة العقل» للكرماني كان سنة 
١مه.‏ وهي السنة التي تعتبر سنة وفاته فهل عاش الكرماني 
بعدهاء أم أن ذلك يعود إلى تصحيف من قبل ناسخ؟. 


حواشي الفصل الثاني 


.)۱۹۸۵ انظر کتابه کنر الفوائد (بیروت.‎ -١ 

1 كاتب يمني من منتصف القرن السادس/ الشاني عشر باسم أبي 
محمد ومصنف کناب «المختصر في الشلاث والسبعبن فرقة 
وعقائدها » ويتضمن فصلا مسهبا عن الإسماعيلية. وقد اطلع هذا 

ء الرجل على عدة مصنفات للكرماني وهو رها الوحيد من الخارج الذي 
کان له اطلاع عليها. 

۴- إحداهما لكاتب مجهول والأخرى منسوبة لشهيار بن الحسن الداعي 


-٤‏ واحدة منها مصحفة. ففي صفحة ۲۸۵ وردت الوضيئة على شكل الرضية. 
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-٥‏ أولها «كتاب العقائد ولباب الفوائد» لم يورده بونوالا في فهرسه 
على الرغم من دقته في مراجعة مواد إدريس» وهذا يعني أنه لم يرد 
في النسخة التي راجعها. وهناك شك بأنه يعود إلى على بن الوليد 
صاحب «لباب الفوائد وصفوة العقائد ». ۰ 

- لا بد من وضع خاصلة في النص المطبوع بين كتاب ميدان العقول 
وفي العاد ليظهرا عنوانين اثنبن وليس واحداً. 

۷- هناك إشارات عديدة إلى كتب أخرى قبل إنها للكرماني لكن ليس 
من الثابت نسبتها إليه لأسباب كثيرة. منها على سبيل المغال: 
رسالة أسبوع دور الستر (نشرها عارف تامر» سلمية ۹۵۲٠ء‏ 
ص١٠‏ - ٠٦‏ ضمن مجموعة «أربع رسائل إسماعيلية»)؛ كتاب 
الخزائن وغيرها. 

۸- صحيح أن «الأقوال» يضع» مقابل هذا الافتراض» كتاب 
«المصابيح» الذي من الممكن وصفه في وقت أبكر من كلا 
«الأقوال» و«معاصم». 

۹- التنويهان الواردان في «الكافية» «لتنبيه الهادي» (ص ٠١۹۵‏ 
۸ / ليس لهما معنى واضح. والعلاقة بين العملين واضحة من 
إشارة « تنبيه الهادي » (ص۳١)‏ إلى «الكافية». 

-٠‏ انظر مقالة حول أعمال حميد الدين الكرماني وكتبه في مجلة: 

hie Welat des Orients‏ العدد ٩‏ ( 14۷۸ )› ص 04 - 11؟. 

-١‏ النطقاء هم الأنبياء الذين يأتون بشربعة وكتاب مقدس» بينما 
الأسس هم خلفاؤهم المباشرون ويعملون على تقديم التأويل لتلك 
الشريعة والكتب المقدسة نفسها. 
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۲- مجموعة رسائل الكرماني» ص۱۰۲ - .١١١‏ 

۳- الرسالة اللازمسة في صوم شهىر رمضان وحينها. نسخة غالب 
(مجموعة رسائل الكرماني» ص١٦‏ - )۸٠‏ نورد العنوان من دون 
«وحينها ». التي ترد في النص في موقعها المناسب (ص١١)‏ 
وكأنها جزء من العنوان. 

-٤‏ هذا العنوان يجعل من الصعب تحديد ما إذا كان كتاباً واحدا أو 
کتابین منفصلین. فهو یظهر واحدا عن ادریس؛ إلا أنه يبدو کتابین 
في الأقوال (ص۹۷) وفي المعاصم (ص۲۷ب). كتاب الحقائق. 
ورسالة المفاوز في الأقرال (ص١١٠‏ و٣١٠).‏ 

۵- من غير الواضح كسيف يجب قراءة هذا العنوان؛ امقايس 
(للمقارنة) أو المقاييس (للقياس). 

-١‏ الصيغة البديل لهذا العنوان. ميزان العقل في النسخ المطبوعة 
من راحة العقل لا نجد دعماً في المخطوطة التي عدت إليها والتي 
ورد فيها كميدان العقل. 

.)۳٠١٤ص( إنها تذكر كلا لايس وميدان العقل في ذات الفقرة‎ -۷ ٠ 

۸- ابو حاتم الرازي» اف ال تح. صلاح الصاوي وغىلام رضا 
أعواني (طهران. ۱۹۷۷). 

۹- حققه کراوس في کتابه «رسائل فلسفية لأبي بكر محمد بن زكريا 
الرازي». ص۱۵ - ١۹؛‏ وتضمن النص فقرة من أعلام النبوة. كما 
استخدم نص الأقوال للكرماني في تحقيقه للطب الروحائي. 

-٠‏ انظر الأقوال» ص۲. 

١‏ هناك عدد من النسخ للقسم الثاني هذا. وقد عاينت النتين منها 
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يمتلكها معهد الدراسات الإسماعيلية في لندن. انظر كاسك» فهرس 
اللخطوطات العربية في مكتبة معهد الدراسأت الإسماعيلية (لندن؛ 
4٤‏ /)/), م۱ ص۱۵۵ . 

۲- معاصم» ص۱۰۸ب. 

۳- نشرها غالب في مجموعة رسائل الکرماني؛ ص۸٤۱‏ - ۱۸۲. 

؛۱۳١۳‎ - نشرها غالب في مجموعة رسائل الکرماني؛ ص۱۱۳‎ -٤ 
؛۷١‎ - ٥۲ص وقبله نشرها محمد كامل حسين في «طائفة الدروز»‎ 
. ۲١٤ - ۲۰٥ص وغالب في الحركة الباطنية في الإسلام»‎ 

-٥‏ نشرها غالب في مجموعة رسائل الکرماني» ص۱۹ - ١۲؛‏ وقبله 
محمد كامل حسبن (القاهرة. ۱۹۵۲). 

؛٠٤‎ - نشرها غالب في مجموعة رسائل الکرماني؛» ص۲۷‎ -١ 
.)۱۹۵۲ وحسبن (القاهرة»‎ 

۷- المصدر السابق: ص٥۲۵‏ - .٤١‏ 

۸- المصدر السابق» ص٤‏ - .٠١‏ 

۹- ما حاول الكرماني تقديه هنا هو تقديم النصح للمتمردين وعلى 
رأسهم الأحزم لعلهم يعودون عما دعوا إليه من أمور رفضها قادة 
الدعوة. 

-٠‏ لا نعرف سوى القليل حول العنف الذي نشا عن دعوة الأحزم 
والدرزي وحمزة؛ ولكن ليس من دليل حول الانغماس المباشر للدعوة 
فيه. 

-۳١‏ طبعت بصورة سيئة» ونسخة عارف تأمر غير موثوقة (بيروت» 
-04. 
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۲- انظر ملاحظات المجدوع (صض۲۵۵ - ,)١١‏ ولا سيما الشعر 
المقتبس في مدحه. 

۳- راحة العقل» ص۲۳. 

-٤‏ حول التحقيقات انظر الببلوغرافياء وحول تقييمها انظر: 
De Smell, La Quictude de L'inellect, P.9, 1.25.‏ 


حواشي الفصل الثالث 


١‏ صا0. قمت بتجميع نص هذه الفقرة من هذه المخطوطة مع الجزء 
الذي يقابلها من مخطوطة فيضي مع بعض التعديلات. 

.٠٠٠ص مثل الحالتين اللنين ذكرتا في المباسم‎ -١ 

.ه١و‎ ٤٥ص أمثلة على ذلك؛ المضيئة.‎ -٣ 

.۱۹ - راحة العقل» ص۱۸‎ -٤ 

۵- تنبيه الهادي» ص۳٤ ۸۱,۷4,٩۷ . ٤‏ ۸۹؛ معاصم؛ ۱۰۸ب. 

.٠٤١١ - ۱٤٥ص المصابیح»‎ - 

¥ الوطية ص ۴+ ١ب‏ 

۷- الریاض» ص۸۸. 

۹- الأقوال» ص۳۷٠.‏ 

۰- راحة العقل» ص۲۸۵ - .۲۸٩‏ 

١‏ المصدر السابق» ص۹٠۲‏ - .۴٠١‏ يحتل الحجة أعلى منصب فى 
الدعوة ما عدا باب الإمام. ٠‏ 

.١ ٤٤ص الواعظة»‎ - 
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۳- راحة العقل» ص۱۸ - .٠۹‏ 

.٠۹۲ مثال: راحة العقل» ص۱۹۱‎ -٤ 

. ۱۷٤ - الریاض» ص۱۷۳‎ -٥ 

- راحة العقل» ص۳۷٤‏ . 

۷- تنبيه الهادي» الباب الخامس عشر, الفصلبن ١‏ و۲. 

۸- المصدر السابق» ص ۱۲۵ - .٠۲۷‏ 

۹- المصدر السابق؛ ص٥١۲‏ . 

.۲٠۵٥ص المصدر السابق» ص۱۲۷ - ۴۵٠؛ راحة العقل»‎ -٠ 

۱- تنبیه الهادي» ص۹٤۱‏ - ۱٥١۳‏ . 

۲- المصدر السابق» ص۱۸۹ - ۱۹۹. 

۳- انظر مقالة بول كراوس في مجلة 14۳ء1 8 العدد ٠۹‏ 
(۱۹۳۱)» ص۳٤۲‏ - +۲٦۳‏ ومقالة بومستارك في ذات المجلة 
العدد ۲۰ (۱۹۳۲), ص۳۰۸ - ۳۱۳ 

-٤‏ المصابيح» الوضيئة» راحة العقل ومعاصم. 

-٥‏ تولى هذا الرجل الوزارة سنة ٤١١‏ ه عقب وفِاة الجرجرائي وقتل 
سنة .٤٤١‏ ۰ 

-الكافية» ص۹١۱.‏ 

۷- معاصم؛» ص۱۱۸آ. 

۸- معاصم» ص ۱۰۳ب وفي آماکن أخری. 

۹- معاصم ۸۱ب» ۱۲ب» وآماکن آخری. 

۰- تنبيه الهادي» ص۱۷۷ . 

-١‏ راحة العقل. ص۳٠۳:‏ هناك إشارات عديدة أخرى إلى الرازي هذا 


223 


لا برد فيها ذكر لأي كتاب آخر سوى «العلب الروحاني». 

۲- الریاض؛ ص٣۱۲‏ ۱۲۸ ۲۱۸. 

۳“ المصابيج» ص١‏ ١١؛‏ الوضيئة؛ ص١۳|.‏ 

-٤‏ الكافية. ص٠١٠؛‏ وراحة العقل» ص۲۲؛ وحول مؤلفات القاضي 
النعمان انظر بونوالاء بېلوغرافیا؛ ص۸٤‏ -“ .٩۸‏ 

-٥‏ حول الحروف العلوية (السماوية) السبع انظر الدرية. صه۲؛ 
راحة العقل» ص٤۳‏ ؛ الریاض» ص۷۹ .١۵۷ ١١۵‏ 

- إضافة إلى ذلك یذکر کتاب الریاض ( ص۷۲ “ ۷۳ , )٩۳ - ٩۱‏ 
الكتب التالية: النصرة؛ الافتخار والمقاليد. 

۷- انظر إلى تعليقاته الخاصة حول ذلك في سیرته الذانية الواردة فى 
الملحق آ. 1 


۸-الریاض» ص۲۱۳ - .۲۱٤‏ 
حواشي الفصل الرابع 


.۷/۳ القرآن الكريم‎ -١ 

۲- لزيد من المعلومات حول الدعرة خلال عهد الحاكم انظر مقالتي بهذا 
الحصوص في مجلة مركز الأبحاث الأمريكية في مسر العده .۳ 
(۹1۳), ص۱۹۱ - ۱۸۲ 

۳“ راحة العقل. ص١٠۲.‏ 

-٤‏ والأمر صحيح بالنسبة للعديد من المتصوفة. 

۵- كتب الكرماني «الرسالة المضيئة» أيضا ما أدى إلى ظهور تساؤل 
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حول العلاقة ما بين المضيئة والوضيشة الأمر الذي لم يوضحه 
الكرماني. 

-٦‏ انظر راحة العقل» ص٠۳۸‏ حيث يظهر المعنى المجازي نفسه أيضاً. 
يلاحظ أن مركز علي في الكتابات الإسماعيلية المبكرة كان 
«الأساس» و«الوصي » وهو أعلى من الأئمة الذين تلوه» لكن في 
كتابات تلك الفترة اعتبر الإمام الأول هو الحسن أما الات تن 
عله غل ااا ارلا با 

ال ت 

۸- الوضيئة» ص ۹ب - ١٠آ.‏ 

۹- تنبيه الهادي» ص٠٣.‏ 

.۵ ٤ص المصابيح؛‎ -٠ 

.٦۵ - ٦٤ص‎ »جیباصملا-١‎ 

۲- الوضيئة» ص |٠١‏ - ١١ب.‏ 

E ETE 

-٤‏ تنبيه الهادي» ص۹۳. 

.١٠١ - ۱١۱٤ص الأقوال»‎ -٥ 

- الكافية» ص۲١٠‏ . 

ا 

۸- الوضيئة» ص١١|.‏ 

.|٤ ٠ص الوضيئة:‎ -۹ 

.٦اص المصابيج»‎ -٠ 

.ب۹٦ص‎ ؛ةئيضولا-١‎ 
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۲~ الوضيئة؛ ص ۲۷ب. 
۳- راحة العقل: ص۳۷۸ - ۳۷۹. 


حواشي الفصل الخامس 


-١‏ الوضيئة؛ ص١۱‏ - ١١ب‏ حیث تشهد بالقرآن (۰ ٦/۵‏ - ۸؛ 
(AL/YYg 7/01 4V — OFAN 4۹/1. 4. — V/AA‏ 

۲- راحة العقل» ص۳۷ - ۳۸. 

۳- المصابیحج؛ ص٥۲‏ - ۳۷. 

. ٤۷ص المضيئةء‎ -٤ 

۵- وسائل فهم ما هو خارج نطاق الحواس هي: الحد والقسمة والتحليل 
والتركيب والبرهان. انظر: معاصم الهدى» ص۸٤؛‏ راحة العقل. 
ص٤٤‏ . 

.ا١‎ - ٤٠ص راحة العقل»‎ -٦ 

۷- المصدر السابق» ص١۵‏ - ۳ه۵. 

۸- المصدر السابق» ص٤۱۲‏ ۱۲۱ ۱۲۷ - ۱۲۹. 

۹- حول هذا الفعل واشتقاقاته انظر: الرياض» ص۷۲. 

.۷۹ - ۷٥ص راحة العقل؛‎ -٠ 

-١‏ ما إن تأتي إلى الوجود حتى تصبح خالدة. 

۲- راحة العقل» ص۹٩۸‏ - .٩٤‏ 

۳ المصدر السابق »ص ۹۸: 

.۷۹ - ۷٥ص الریاض»‎ -٤ 
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۵- راحة العقل» ص٩۹٠.‏ 

.۱۳۷ ۱۲۹ ۱۲٤ص المصدر السابق؛‎ -٦ 

۷- حول العقول العشرة عند الكرماني انظر دراسة دو سمبت» 56 

.Smet, La Quie'tude de I'intellect, PP. 197 - 309. 

۸- حول العقل العاشر باعتباره العقل الفعال, انظر راحة العقل؛ 
ص۱۲۷ - ۱۲۹. 

۹- ويقول أيضا إن العقل الأول هو القلم والشاني هو اللوح» انظر 
الوضيئة؛ ص۳۴ بينما في راحة العقل» ص٠١٠۰‏ يقول إن العقل 
الأول هو القلم والثاني هو القلم أيضاً. 

. ١٠١ - ۱١۸ص راحة العقل»‎ -٠ 

E I I PNR 

۲- تستمد موجودات النظام السفلي صفاتها من تلك الأعلى بحيث 
ماثل أو تقل العلوية ضمن نظامها السفلي» لكن العلوية لا قثل 
مجردات كلية بالنسبة للسفلية. 

.۷١ - ۷٥ص الرياض؛‎ -۳ 

.۲٠۳ص راحة العقل»‎ -٤ 

-٥۵‏ بقدم هنا نقطة هامة مستخلصة من ضرورة هذه الحركات 
الإهليلجية الغانوية في المدارات الأعظم للأفلاك. إذ هناك ستة أئمة 
لكل ناطق من النطقاء السبع. انظر راحة العقل» ص۸۷٠.‏ 

.٠٠ص رلا لأجله بل لأجلها ». الأقرال»‎ -٠ 

۷- المصابيج؛ ص٠٤‏ و٠٠.‏ 

۸- الأقوال» ص۲۸ . 
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۹- هذا هو الموضوع الرئيس للأقوال الذهبية. لكنه يظهر في أمكنة 
أخرى عديدة. انظر راحة العقل؛ ص٤‏ ۳۵ على سبيل المتال. 

.٠۰ - ۸٩ص الأقرال»‎ -۰ 

-١‏ الأقوال» صر۷۳. 

7 الوط ص٤‏ = ١ب‏ الرباض ص۶ 

۳- راحة العقل» ص٤۱۲‏ ۱۳۷ ,٠٤۵١‏ 

.٠٤١١ص راحة العقل»‎ -٤ 

۵- الوضيئة» ص٤١آ؛‏ الرضبة» ص٣٠‏ . 


حواشي الفصل السادس 


.۲۹ - راحة العقل؛ ص۲۸‎ ~١ 

۲- اللازمة. ص٣۷؛‏ وانظر دو سمیت» راحة. ص۱۷ . 
۳- أنظر راحة العقل» ص۸٤۲.‏ 

.۲ ٤٤ص راحة العقل»‎ -٤ 

.٦۲ ۷۵٥ص المصابيح؛‎ -۵ 

-٦‏ الریاض» ص‌۲۲۹. 

۷“ معاصم الهدى» ص ٠٤ب.‏ 

۸- الأقوال» ص١٠.‏ 

۹- راحة العقل؛ ص۹١٠.‏ 

.٠٤٣٠ص حول «الصناعة النبوية» انظر راحة العقل»‎ -٠ 
.٠١٠ص راحة العقل»‎ -١ 
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۲- الریاض» ص٩۸.‏ 

۳- راحة العقل» ص٣١۸١.‏ 

.۳۷٦ - ۳۷۵٥ص راحة العقل»‎ -٤ 

.ائ١١‎ - ٤٠۹ص راحة العقل؛‎ -٥۵ 

.٤٠ ٤ص راحة العقل»‎ -١ 

۷- راحة العقل؛ ص۱۹٤‏ - .٤٠١‏ 

۸- راحة العقل؛ ص٥۱۵‏ - .١١‏ 

۹- راحة العقل؛ ص۹۱٠.‏ 

.۲۷٠۳ص راحة العقل»‎ -٠١ 

.۲۹- الأقوال» ص۲۸‎ -١ 

-١‏ حول الوصي/ الأساس انظر راحة العقل» ص۲١٠؛‏ الرياض» 
ص۸۳ - ۸۵. 

۳- الوضيئة» ص۲۹[. 

. تنبیه الهادي» ص۲۹۷‎ -٤ 

-٥۵‏ راحة العقل» ص۲۹۷. 

- الوضيئة. ص۳۹[. 

۷- راحة العقل» ص۲۰۸ - .١٠١‏ 

۸- راحة العقل» ص٤۱۳‏ - ۱۳۸ . 

۹- انظر مقالة دو سميت» «ميزان الدبانة» إضافة إلى دراسته a‏ 

.Quie'lude 

-٠‏ بافتراض أنه يصف الحالة الواقعية للأمور وليس مجرد فموذج 
نظري لا يكن أن بكون في ظل ظروف مفالية. 
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-١‏ الوضيئة. ص۸۷]. 

۲- تنبیه الهادي. ص۳۰ ۵۳, .۵٤‏ 

۳- الریاض»؛ ص۱۲۲ - ۱۲۳. 

۷۳ ۸۳؛ الرپاض. ص۵۹‎ ۷٤ ۳۳ راحة العقل؛ ص٥۱۵ وص‎ -٤ 
AA ¥۹ 

۵- الریاض؛ ص۱۳۲ - ۱۳۳ . 

- الرياض» ص۷0؛ وراحة العقل» ص٤۸.‏ 

۷- يقول الملاك هو صورة محضة من غير مادة؛ انظر الوضيئة. 
ص٤‏ ۱آ؛ الریاض» ص۲۲۲ . 

۸- راحة العقل» ص٤٤‏ . 


حواشي الملحق (آ) 


إ- ناقش السجستاني الإمامة من ناحية نظرية وفعلية لكنه لم يسم 
إماماً حاكما. 

۲- تحقيق النص العربي مع ترجمنه إلى الإنكليزية من قبل ريتشارد 
ولزر (اکسفورد» ۱۹۸۵). 

۳- النص العربي من تحقيق فوزي النجار (بیروت .)٠۹١٤‏ 

-٤‏ الترجمة الإنكليزية من قبل محمد مهدي (اثکا؛ .)۱۹١۹‏ وتوجد 
ترجمة جزئية لنحصي السعادة في الفلسفة السياسية من العصر 
الوسیط» ص۵۸ - ۸۲. ٠‏ 

۵- تحصيل السعادة. تح. جعفر الياسين (بیروت» ۱۹۸۳( ص۹۲ - ٩۳‏ . 
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-٦‏ حول ابن سينا عموماً انظر مختلف المقالات الواردة في الموسوعة 
الإيرانية» م٠‏ صا - .٠٠١‏ 

۷- النص العربي وترجمة انكليزية من قبل 60۸1۳2۲ E.‏ .۷ حياۃ 
ابن سینا (ألبائي» ,)۱۹۷٤‏ ص۱۸ - ۱۹. 

۸- بتقديري لم یکن على قيد الحياة آنئذ. 

۹- الترجمة الانكليزية من قبل W14١ ۸. 1٤)‏ (نيويورك. 
٠/)/,؛‏ وقصة حي بن بقظان ص۱۳۷ - ۱۵١‏ . 


حواشي اللحق (ج) 
-١‏ يبدو أن هناك تناقضا ما دام أنه أعلن في وقت سابق» في عنوان 


السور الثالث. أن الموجود الأول هو القلم. انظر حاشية رقم ٠١‏ في 
الفتل ااه 
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